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التمهيد 
الترادف في الحقل اللغوي 

1 الترادف من حيث المعنی اللغوي: 

في اللسان: «ردف»: الرّدف: ما تبع الشيء» كل شيء تبع شیناً فهو رذفه. 

وإذا تتابع شيء خلف شيء فهو الترادف» والجميع: الرّدافي» قال لبید: 

عذافرة تفص بالرداقى ‏ فرنهانسزولي وارتحالي(۱) 

وقي التعریفات للجرحاني: «لترادف»: عبارة عن الاحاد في الفهوم. وقیل: هو 
توالي الألفاظ الفردة الدالة على شيء واحد باعتبار واحد. 

وقال أيضاً: الترادف: يطلق على معنيين: 

أحدهما: الاتحاد في الصدق. 

والثاني: الاتحاد في المفهوم. 

ومن نظر إلى الأوّل فرّق بينهماء ومن نظر إلى الثاني لم يفرق بينهما(؟) . 
۳ رداک عند علماء البلاغة: 

ويذكر صاحب «أنوار الربيع»: أن «الإرداف» و «الكناية» شيء واحد عند 
علماء البيان. 

غير أن علماء البديع كقدامة والحاتميّ والرمَاني وغيرهم فرقوا بين الكناية 
والارداف فقد قالوا: الإرداف: «هو أن يريد المتكلم معنی فلا يُعبّر عنه بلفظه 
الوضوع له» بل بلفظ هو رذفه وتابعه كقوله تعالى: [ فضي الأَمرُ 4 والأصل: 


۳ 


وملك من قَضّى الله ملاکه ونحی من قضی الله يحاتة». 


(۱) انظر دیوان لبید: ۰۷۰ وعذافره: ضخمة قوية. 
(۲) التعریفات: ۰۳۱ 
(۳) سورة هود: الاية 4 4. 


وهلك من قَضَى الله هلاكه» وبحى من قضى الله بحائةُ». 

وعدل عن ذلك إلى لفظ الإرداف لما فيه من الإيجاز» والتنبيه على أن هلاك 
امالك ونحاة الناحي بأمر مطاع وقضاء من لا يرد قضاؤه والأمر يستلزم أمر 
فقضاژه يدل على قدرة الآمر به» وقهرهء وأن الخوف من عقابه» والرجاء من ثوابه 
يحضّان على طاعة الأمر» ولا يحصّل ذلك من اللفظ الخاص. 

وكذا قوله: [ وامتَوت على ودي( حقيقة ذلك حلست «فعدل عن 
اللفظ الخاص بالمعنى إلى مرادفه لما في الاستواء من الإشعار بجلوس یکن لازيغ 
فيه ولا مَیّل» وهذا لا حصل من لفظ ابدلوس»( . 

وبعض البلاغييّن يرى أن الفرق بين الارداف والكناية متمثل في «أن الكناية 
انتقال من لازم إلى ملزوم والارداف من مذكور إلى متروك »(. 
۳ .أول من آشار إلى ظاجرة الترادف: 

ول من آشار إلى هذه الظاهرة سيبويه» فقد عقد في کتابه باباً أطلق علیه: 
«باب اللفظ للمعاني» قال فیه: 

«علم أن من کلامهم احتلاف اللفظین والعنی واحدء واتفاق اللفظین, 


فاحتلاف اللفظین لاحتلاف المعنيين هو حو: حلس وذهب. واختلاف اللفظین 
والمعنى واحد نحو: ذهب وانطلق. 
واتفاق اللفظین والعنی مختلف قولث: وجَدّت عليه هرق امود و وخدت: 


إذا آردت وجدان الضالة4(*). 


(۱) هود؛ الآية .٤٤‏ 

(۲) أنوار الربيع: ۵۰/5. 
(۳) السابق: ۵۱. 

(4) سیبویه: ۲/۱ هارون. 


*.أقدم موف في هذه الظاجرة: 

لعل أقدم مؤلف في هذه الظاهرة هو كتاب الأصمعيّ (ت ۰۲۱۷ وعنوانه: 
«ما احتلفت ألفاظه» واتفقت معانیه»(۱). 

وهذا الكتاب تحدّث به عبد الرحمن ابن أخي الأصمعي عن عمّه الأصمعي. 

والناظر إلى هذا الكتاب يرى أن منهجه يقوم على ما يلي: 

١‏ يتناول الكلمة ومرادفاتهاء ويشير إلى المحور وهو المعنى. ومن الأمثلة على 
ذلك قوله: «والكشاحة والقمامة والخمامة؛ والکناسة والکبا. كل ذلك يما 
يكيس الناس من التراب من دورهم» فیلقی بعضةُ على بعض». 

۲ - يستدل بالشّعر ليؤكد هذه الظاهرة» ومن الأمثلة على ذلك قوله: يقال: قد 
کثر ولد فلان» وقد أب ونتق» وهو ناتقٌء هذا كله سواء وامرأة ناتق: إذا كثر 
ولدهاء قال النابغة الذبياني: 

ا ا متا فح عليك بنساتق مِذّكار(”) 

وقال الفرزدق: ١‏ 


وترت قبسائل 1 کل قبيلة 


ا 


العتيك بناتق مذكار9) 


yw 


۳ - ويستدل من الحديث الشريف: 

ومن الأمثلة على ذلك قوله: «يقال: رشوت فلانا مالا وحلوتة اة لو 
وحلوانا». ومنه: «نهي عن خُلُوانَ الكاهن»9). 

قال علقمة بن عبدة: 


(۱) حققه ماحد حسن الذهي» نشره دار الفكر بدمشق » طبع عام ۰۱۹۸ 
(۲) ديوان النابغة: ۱۰۸ والبيت بتمامه هو: 


: ۰ 3 EF 8 ١ 
م يحرموا حسن الذاء وأمهم طفحت عليك بناتق مذكار‎ 
من الكتاب.‎ ۳٩ ديوان الفرزدق: ۰۳۰۲ وانظر‎ )*( 


(4) انظر صحيح البخاري: باب البيوع: انهي النبي عن من الکلب؛ وَحُلُوان الكاهن». وانظر مععم 
ألفاظ الحديث: إآره0.ه. 


۷ 


ألا رحل أحلوه رَحْلي وناقي يبلغ عني الشعر إِذْ مات قائله ۱) 

وی ضوء هذا الکتاب بحد الأصمعي تناول في کتابه بحموعة من الألفاظ 
الترادفة ال تنوعت. فمنها ما یتعلق بالأسماء» ومنها ما یتعلق بالأفعال ومنها ما 
یتعلق بالصفات سواء كانت حسنة أو قبيحة. فکتابه في حقيفة الأمر یعتبر عثابة 
معجم للألفاظ المترادفة قام جمعها واستیعابها الأصمعي في زمن مبكّر. 


.٦۲ انظر:‎ )۱( 


موق القدماء من طاجرة الترادگ 


يبدو أن ظاهرة الترادف ۸ يتفق القدماء فيها على رأي» ففريق يجوز وقوعهاء 
وفريق آخر ,عنم هذا الوقو ع» وهو خلاف لا يقاس بالخلاف الذي وقع بين العلماء 
في ظاهرة الشترك اللفظي, لأن ظاهرة المشترك اللفظي هناك شبه إجماع بوقوعها ما 
عدا ابن درستویه؛ ومن تبعه من العلماء امحدثين الذين أنكروا ظاهرة المشترك اللفظي. 

أما هذه الظاهرة فقد احتدم فيها الجدل» وكثر في بحاها النقاش إلى الحدّ الذي 
يصعب فيه التوفيق بين الآراء أو التقارب بين الأفكار. 

وسنبسط آراء امجوزين» وتتبعها بآراء المانعين» ونختمها بالتعليق والمناقشة: 
أولاً: رأ المجوزین: 

على رأس الذين يجيزون وقوع هذه الظاهرة في اللغة العربيّة الأصمعي فكما 
قلنا له كتاب مستقل قَصِرَهُ على هذه الظاهرة» ومن قبله سیبویه فقد أشار إليها نی 
باب عقده. وسجلنا إشارته فيما سبق. 

ومن احوّزین الامام فخر الدين الرّازي» ولکن بشروط معينة» فما رأي الرازي 
في هذه القضية ؟ 

الرازي وضع حدوداً وشروطاً هذه الظاهرة» وذلك بتعريفه المحدّد ها حيث 
یقول: 

«التزادف» : «هو الألفاظ الفردة الدالة على شيء واحد باعتبار واحد». 

وكلمة الافراد تع في تعریفه أن اسم الشيء وحده ليسا مترادفین؛ فلکل منهما 
معنى مستقل» وعبر عن ذلك بقوله: «واحترزنا بالإفراد عن الاسم والحد فليسا 


متزرادفین). 


ومن الشروط الي نلمسها في تعريفه(١2‏ : أن الترادف إنما يقع إذا كان هناك 
اتفاق في المعنى بين الألفاظ المختلفة» بشرط أن يكون هذا الاتفاق باعتبار واحده 
وليس باعتبارين. 

والاعتبار الواحد: الاتفاق في المعنى بين اللفظين المحتلفين» ولكن إذا كان 
أحدهما ذاتا والآخر صفة هذه الذّاتء فلا یعتبر هذا ترادفا؛ لأن ذات الشيء غير 
صفته» فالسيف ذات» ولكن من أوصافه الصارم» فليس هناك ترادف بين السّيف 
والصارم؛ لأن الاعتبار اخحتلف» لم يتوحّد. 

يصور ذلك الرّازي بقوله: «واحترزنا بوحدة الاعتبار عن المتباين كالسّيف 
والصارم فإنهما دلا على شيء واحدء لكن باعتبارين: أحدهما على الذات» 
والآخر على الصفة». 
إزالة لبس بين الترادف والتوکید: 

بعد أن وضع الرازي تحديد الترادف في رأيه أراد أن يزيل اللمس بين الترادف 
والتوكيد حتى لا تختلط المعاني بعضها ببعض» فالترادف: أن تفيد الكلمة الثانية ما أفادته 
الكلمة الأولى؛ ععنى أن الكلمة الثانية تحمل العنی نفسه الكامن في الكلمة الأولى؛ ومشل 
لذلك بكلمي: الإنسان؛ والبشرء فإذا أطلقت كلمة «إنسان» فإنها تحمل المعنى الذي 
تحمله كلمة «بشر» بدون فارق في المعنى» فهما مستويان من هذه الناحية. 

أما الت و کید. فإن الكلمة الثانية في : «محمد نفسه» ليست | النفس هي ذات محمد 
فقط» ولكنها كلمة عامّة مّة تشمل محمداً وغيره» ولكنها جاءت في هذا الموقف لتقوّي 
المعنى الذاتي لكلمة محمد وان كانت الكلمة الثانية اسما و ليست وصفاً. 

بين ذلك الرازي بقوله: «والفرق بينه وبين التوكيد: أن أحد المترادفين يفيد ما 
أفاده الآحرء كالإنسان والبشر وفي التوكيد يفيد الثاني تقوية الأول ». 


(۱) انظر النصوص الي بين القوسين في المزهر: 4۰۳/۱ 
و1 


إزالة لبس بين الترادف والتابع: 
وقد يتوهم بعض الناس أن العلاقة بين التابع والمتبوع علاقة ترادف. فأزال هذا 


الوهم بقوله: 
«والفرق بینه وبين التابع أن التابع وحده لا يفيد شيعا کقولنا: عَطْشان 
عطشان». 


من هذا الذي قدمت أستطيع أن آقول: إن السرازي لا عنع وقوع الترادف إذا 
توافرت شروطه بحيث لا تختلط الأسماء بالحدود, ولا الذوات بالصفات. 
ومن المجوزين الإمام تعلب: 

حكى في أماليه أنه يقال: «ثوب علق وأخلاقء وسَّمَّلٌ وأسمال ومَرْق» 
وشبارق» وطرائق» وطرایث مشق وهب وأجاب ومُشَبرق» وشارق» وحبب 
وأخباب وخبائب» وقبّائل ورعابیل وذعالیب» وشاطیط وشراوم ور وهم 
وأهدام» وأطمار ععتی»(). 
ومن المجوزین الزجاج: 

في أماليه: «من أسامي العسل: السعابيب)0() 5 
ومن المجوزين ابن خالویه: 

ففي شرح «الدریدیة»: من أسماء السیف: الصنارم» والردای والخليلء» 
والقضيب» والصفيحة» والْفقر» والصَُصامة...۱ ..غ. 
ومن المجوزین الکیروزابادي: 

صاحب القاموس؛ فقد آلف کتابا في الترادف» ساه: «الروض المألوف فیما له 
اسان إلى الألوف» ومن أمثلته: 


را الزهر : 4۱۱/۱ 
(۲) السابق: 4۰٩‏ 
(۳) السایق: .1۰٩‏ 


۱۱ 


«العسل له تمانون اسا وقد ألف فيه الفيروزابادي كتاباً سمّاه: «رقيق الأسل 
لتصنيف العسل» جاء فيه: 

«العسل» والضرب» وَالضَرَبّةء والضریب. والشوب. هنت والحبيت» 
والورس والاري» والاذواب. ...۱ رف 
ثانیا : آراء المنگرین: 

من هولاء المنكرين وقوع الترادف في اللغة: هد بن فارس (ت۳۹۵ ه) فقد 
آلف کتاباً مستقلاً في هذا الوضوع يرد فيه على من جوّز وقوع الترادف في اللّغة» 
ويقدم الحجج على أن التادف ظاهرة لا تعرفها اللغة العربية» وذكر طرفاً ما ذكره 
في الكتاب في كتابه «الصاجی» لأنه كره أن يعيده مرّة أخرى. 

يقول: «وقد جرّذنا في کتابنا هذا «كتاباً» ذكرنا فيه ما اوا به» وذکرنا رد 
ذلك ونة نقضهء فلذلك 0 نکرره ۹۷( 

ولنا أن نسأل ابن فارس: ما وحهة نظره في هذا الإنكار؟. 

يجيب عن هذا التساؤل بقوله: 

«ويسمى الشيء الواحد بالأسماء المحتلفة نحو: السيف - الهند - الحسام. 

والذي نقوله في هذا: إن الاسم الواحد » وهو السيف» وما بعده من الألقاب 
صفات. ومذهبنا أن كل صفة منها فمعناها غير معنی الأحری»(۳) ۲ 

بعد هذا العرض لاراء ابجوّزين والمنكرين نعرض أدلة كل فريق بإيجاز لتتضح لنا 
القضية بجوانبها المختلفة. 
فالغا: أدلة المجوزين: 


١‏ من أدلّتهم: أنه لو كان لكل لفظة معنى غير معنى الأخرى لا أمكن أن يعبّر 


(0 الزهر : 4۰۷/۱ 
(۲) الصاحي: ۰۱۱۷ 
(۳) السایق: 6 ۰۱۱ 


۱۲ 


عن شيء بغير عبارته؛ وذلك أنا نقول: في «لا ريب فيه»:«لا شك فيه»» فلو كان 
الريب غير الشك لكانت العبارة عن معنى الريب بالشك خحطأء فلما عبر عن هذا 
بهذا علم أن المعنى واحد. 

۲ الأمثلة الدالة على الترادف وقعت في كثير من الشعر العربي الذي يحتج به قالوا: 

« وإنما ياتي الشّعر بالاسمين المختلفين للمعنى الواحد في مكان واحد تأكيداً 
ومبالغة كقوهم: * وهندُ أتى من دونها النأيٰ والبعڈ (1) 

فالنأي هو البعد 0 

٣‏ - ومن الأدلة أن النثر العربي بدت فيه هذه الظاهرة واضحة للعيان» فالرواة 
کالأصمعي وغيره أفاضوا بذكر أمثلة لا حصر ها في هذا الحقل. 

ومن النثر ما روي عن البي 1 حينما وقعت من يده السّكين» فقال لأبي 
هريرة: «ناولئي السّكين»؛ فالتفت أبو هريرة عنه ين ويسر ثم قال من بعد أن 
کرر الرسول القول ثانية وثالثة: آلدية ترید؟ فقال الرسول از : (نعم» فقال :أو 
تسمى عندكم سکینا؟ ثم قال: والله لم أكن أسمعها لا يؤمعذ“. 
رابعاً: أدلة المنکرین: 

المنكرون يُنظرُون إلى الأسماء الي يطلقون عليها مصطلح الرادف بأنها ليست 
مترادفة ف الحقيقة عندهم للأدلة التالية: 

١‏ ما جعلوه من الأسماء مترادفاً فهو صفات» وليست اهای يقول ابن فارس: 
(۱) للحطيئة ديوان: ۰۳۹ وصدره: «ألا یذ هند وأرض بها هند من شواهد ابن الشجري: ٩۳۰/۲‏ 

وابن يعيش: ۰۱۰/۱ ۰۷۰ واشمع والدرر رقم: .١5175‏ 
(۲) الصاحي: ۰۱۱۰ 
(۳) في اللهجات العربية: ۱۷5 ينكر الدکتور أنيس هذا الحديث؛ لأنه لا یتفق مع المنطقء لأن السکین 

رردت في سورة يوسف وهي مكية؛ والقصة ظهرت وقائعها في الدينة, لأن أبا هريرة أسلم في 

الثامنة للهجرة, ولا نتصور أن رجلا متصلا بالقرآن كأبي هريرة» وراوية من رواة الحديث يجهل 


معنى السكين . وإني مع الدكتور أنيس في هذا الإنكار فان هذا الحديث لم أحده في كتنب 
الصحاح التسعة الي ضمها المعجم المفهرس لألفاظ الحديث. 


۱۳ 


«إن الاسم واحد» وهو السيف» وما بعده من الألقاب صفات». 

ويضيف إلى ذلك قوله: «إن كل صفة منها فمعناها غير معنى الأحرى» هذا 
بالنسبة للأسماء» وأمًا الأفعال نحو:«مضى وذهب وانطلق» وقعد وجلسء ورقد ونام 
رهجع». فإنهم قالوا في «قعد» معنى ليس في «حلس» و کذلك القول فيما سواه. 

۲ - والدليل على أن في «قعد» معنى ليس في «حلس» هو أن نقول: «ام» ثم 
«قعد) و (أحذه المقيم المقعد»» و«قعدت المرأة عن اخیض». ونقول: كان م م 
فجلس» فيكون القعود عن قيام» والحلوس عن حالة هي دون الجلوس؛ لأن الس 
الرتفع» فالجلوس ارتفاع عما هو دونه» وعلى هذا يجري الباب كله. 

۳- ويردون على انحوزين الذين يقولون: إنه لو كان لكل لفظة معنی غير معنی 
الأحرى لا أمكن أن يعبّر عن الشيء بغير عبارته. 

ويضربون لذلك مثلاً: هو أن : «لا ريب فيه» بمعنى الا شك فيه»» إذ لو كان 
الريب هو غير الشك لكان الكلام خطأ. 

يردون على هذا الدليل بقوطم: «وأما قوهم: إن المعنيين لو اختلفا لما جاز أن 
يعبر عن الشيء بالشيء فإنا نقول: إنما عتر عنه من طريق المشاكلة» ولسنا نقول: 
إن اللفظين مختلفان» فيلزمنا ما قالوه وإنما نقول: إن في كل واحدة منهما معني لیس 
في الأخحرى ۱(6). 
خامساً: آراء المجوزين و المانعين في ضوء المناقشة: 

يبدو أن هذين المنهجين يقومان على ما يلي: 

-١‏ النهج الذي يجوز الترادف وضع ی عينيه أن اللغة العربية أوسع اللغات» 
وأنها تحمل من الألفاظ ما يستوعب كل العاني مع رصيد ضخم من الألفاظ تنفق 
منه في الموقف الذي يتطلب الإنفاق. 

ومن هنا كان سر التفاخر بين العلماء في حفظ ما ورد من الأسماء المختلفة 
لْمُسمّى واحدء أو الأفعال المتعددة لعنی معين» وهذا التفاخر بنحده عند أبي العلاء 
المعرّي حينما عثر - وهو داخل إلى مجلس الشريف المرتضى ببغداد ‏ برحل» فقال 


۰۱۱3-۱۱۶ انظر الصاجي:‎ )١( 


1: 


هذا مُعْضياً: من هذا الکلب؟ فقال : «الکلب من لا یعرف للكلب سبعین اسا»(۱). 

وتحده عند ابن خالویه؛ فقد أسند عز الدين بن جماعة في شرح «جمع الجوامع» 
إلى أبي علي الفارسي فيما روى عنه أنه قال: «كنت مجلس سيف الدولة يحلب» 
SS‏ أحفظ للسيف 


مسین اسما فتبسّم أبو علي» وقال: ما أحفظ له الا اسما واحداء وهو السيف» فقال 
ابن 50 فأين الهند والصارم» وكذاء وكذا؟ فقال بدو علي: هذه 
صفات!00"), 


فمنهج ابن خالويه مختلف عن منهج أبي علي الفارسي - مع أنهما متعاصران ‏ 
وعند التحليل بحد أن الفرق بينهما ليس کبیرا؛ بل نستطيع أن نقول: إن الفارق أمر 
شكلي» وليس .عوضوعي» ولفظي» وليس ععنوي فكلا المنهجين یعترف بسعة اللغة 
العربيّة» وأنها حوت من الألفاظ ما لا يستطاع حصره. 

ولكن عند النظرة الفاحصة المتمعّنة» جحد أن الأسماء مثل العَضْب والهند للسيف 
صفات عند أبي علي. 

فلم لا يقال: إنها صفات قامت مقام أمائها فأحذت موضعهاء ولبست ثوبها؟ 
فان نظرنا إليها باعتبار الأصل قلنا: إنها صفات» ون نظرنا إليها باعتبار الواقع قلنا: 
إنها أسمای والصفة تقوم مقام الوصوف في أساليب متعدّدة من القرآن الکریم» 
كقوله: % أن اعمل سابغات 44 (" ومن الشعر العربي كقوله: 
لو قلت ماف قَرْها م تيشم يلها في خسو وييس!؛) 


أصله لو قلت: أحد يفضلها لم تأثم» فحذف الموصوف» وهو أحد. 


۳۵ ۰-۳۶ : النقد واللغة في رسالة الغفران‎ )١( 
.4 086/١ : الزهر‎ )۲( 
.۱۱ أي دروعا سابغات. سباً:‎ )۲( 
والخصائص‎ ٠٠١۷/١ قيل: حکیم بن مُعيّة الربعي» وقيل : لحميد الأرقط» من شواهد: سيبويه:‎ )4( 
۰۱۱۸/۲ وابن يعيش: 209/75 ۱ والخزانة : 0701/7 والعيي: ۰۷۱/6 والتصریح:‎ ۲ 
۰۱9۳ وا همع والدرر رقم‎ 
۱۵ 


ومن كلام العرب قوهم: «ینا ظعن» ومنا آقام» أي منا فريق ظعن» ومنا فريق 

أقام» وقد لمس هذا المعنى ابن مالك بقوله: 
وما من التصوت والنعت غقل يجوز حذفه وق النعت یل( 
أي أن اللعت يقل حذفه على حين یکثر حذف النعوت. 

هذا أقول: إن التفرقة بين الأسماء والصّفات تفرقة غير دقيقة» وييدو أن مصدر 
الاحتلاف هم التکلمون الذين ناقشوا قضية الاسم والصّفة في أسماء الله تعالم هل 
هي أسماى أو لفظ الحلالة هو الاسبى والأسماء الأحرى صفات له؟. 

والذي يرجّح أن الصّفات أسماء للأحاديث المرويّة عن رسول الله ويه فعن 
أبي هريرة قال: قال رسول الله م : «إن لله نسعة وتسعين اس مائة إلا و إنه 
وتر يحب الوتر» من أحصاها دحل اه » ). 

وق رأبي أن الترادف سواء كان في بحال الأسماء أو في بحال الأفعال ظاهرة 
تفرض نفسها لعدّة أمور: 

١‏ اختلاف لغات العرب» فمنهم من يقول عن السّكين: سکین» ومنهم من 
يقول عنها: دیق واحتلاف اللغات كلها حجة كما يقول ابن جيٌ: «اعلم أن سعة 
القياس تتیح لهم ذلك ولا تحظره عليهم؛ ألا تری أن لغة التميميّين في ترك 
إعمال«ما» يقبلها القياس» ولغة الحجازييّن في إعماها كذلك لأن لكل واحد من 
القومين ضرَيًاً من القياس يُؤخذ به» ویخلد إلى مثله » (. 

والرُواة في تلقيهم اللغة عن العرب لم ينسبوا كل ما رووه إلى القبائل التي أخذوا 
منهاء وإنما تسوا البَمْضء وتر كوا البعض الآخرء ومن هنا كان اختلاف اللغات من 
أقوى الأسباب في ظهور ظاهرة الترادف. 


ومن هنا أيضا كان علماء الأصول على صواب حینما قرروا أنّ من أسباب 


۰۷۰/۳ انظر الأشموني:‎ )١( 
.۲۲ 0۲۱ تفسير أسماء الله الحسنى للزجاج:‎ )۲( 
۰۱۰/۲ الخصائص:‎ )۳( 


۱۹ 


وقوع الترادف في اللغة هو «أن يكون من واضِْعَيّنء وهو الأكثر بأن تضع إحدى 
القبيلتين أحد الاسمين» والأخرى الاسم الآخر للمسمّى الواحد. من غير أن تشعر 
إحداهما بالأخحرى» ثم يشتهر الوضعان» ويخفى الواضعان أو يلتبس وضع أحدهما 
بوضع الآحر» وهذا مبيّ على کون اللغات اصطلاحیة»(۲). 

۲- وفرة الألفاظ دليل على حيويّة اللغة العربيّة؛ فقد يكون أحد اللفظين يصعب النطق 
به على حين یخف النطق باللفظ الاح فالبليغ يلجأ إلى احتيار اللفظ الأسهل ولن يكون 
ذلك كذلك إلا إذا كان للمعنی الواحد كلمات تتيح حرية الاختيار. 

وقد أشار إلى ذلك بعض الأصوليين» فذكروا أن من فوائد الترادف: «أن تكثر 
الوسائل ‏ أي الطرق - إلى الإخبار عمّا في التفس» فإنه رما نسي أحد اللفظين؛ أو 
عسر عليه النطق به» وقد كان بعض الأذكياء في الزمن السالف ألثغ» فلم يحفظ عنه 
أنه نطق بحرف الرَّاءء ولولا المرادفات تعينه على قصده لما قدر على ذلك» .)١‏ 

على أن المانعين وقوعٌ هذه الظاهرة لهم حجتهم وبين أيديهم دليلهم؛ فهم لا 
ينكرون اتساع ال ولكن ينظرون إلى الأسماء المترادفة» لو حللناها من ناحية المعنى 
لوجدنا أنها وان أَنَتْ متماثلة شكلاً إلا أنها مختلفة معنی» وان كان الاختلاف دقيقاً 
لا يسبر غوره إلا من وهب ذكاءٌ حاداء وقدرة مستوعبة للغة ومعانيها. 

يذكر ذلك أبو هلال العسكري في كتابه «الفروق»» مبيّناً أن احتلاف الألفاظ 
الترادفة تودي إلى معان منتلفة أيضاًء وان كان الاختلاف بينها يسيراً مع وحود 
معنى عام تنطوي تحته تلك العاني الحزئية» یقول: 

«الشاهد على أن اختلاف العبارات والأسماء يوجب اختلاف العاني: أن الاسم 
كلمة تدل على معنى دلالة الإشارة» وإذا أشير إلى الشيء مرّة واحدة فعرف» 
فالإشارة إليه ثانية وثالثة غير مفيدة» وواضع اللغة حكيم لا يأتي فيها .ما لا يفيد 
(0 الزهر: ۶۰۵/۱ 1۰5 


(۲) الزهر: 1۰7/۱ 
۱۷ 


فان أشير منه في الثاني والثالث إلى حلاف ما أشير إليه في الأول كان ذلك صواباً. 
فهذا يدل على أن كل امین يجريان على معنی من العاني؛ وعين من الأعيان في 
لغة واحدة» فان كل واحد منهما يقتضي حلاف ما يقتضيه الآخر» وإلا لكان الثاني 
َضْلاً لا يحتاج إليه. 
وإلى هذا ذهب المحققون من العلمای وأشار إليه المبرّد في تفسير قوله تعالى: 
(لکل جع بتکم جع نا ج00 
قال: فعطف شرعة على متهاج لأن الشرعة لأول الشيء والنهاج لعظمه ومتسعه. 
واستشهد على ذلك بقوفم: شرع فلان في کذا: إذا ابتدأه» وأنهج البلی ف 
الثوب: إذا اتسع فيه. 
قال: ويعطف الشيء على الشيء وان كانا يرجعان إلى شيء واحد. إذا كان 
في أحدهما حلاف الآخر. 
فأما إذا أريد بالثاني ما آرید بالأول فعطف آحدهما على الآخر خطاء لا 
تقول: جاءني زيد وأبو عبد الله إذا كان زيد هو أبو عبد الل ولکن مثل قوله: 
ار فافع ای به فقد ترکتك ذا مال وذا تش0 
وذلك أن المال إذا لم يقيد فانما يعن به الصامت کذا قال. والنشب: ما ینشب 
ویثبت من العقارات. و کذلك قول الحطيئة: 
ألا حبذا هند وارض بها هن وهند أتى من دونها النأي ولْعْد) 
وذلك أن «النأي» يكون لا ذهب عنك إلى حيث بلغ» وأدنی ذلك يقال له: نأي. 
و«البعد»: تحقيق التروّح والذهاب إلى الوضع السّحيق. والتقدير: أتى من دونها 


.۸ الائده:‎ )١( 

(۲) لعمرو بن معد يكربء الزبيدي» من شواهد: سیبویه: ۰۱۷/۱ والقتضب: ۳۲۰/۲ واحتسب: 
۱ ۷ وابن الشحري: ۲4۰/۲ وابن يعيش: 44/۲ ۵۰/۸ والمغئ رقم ۵۹۷ 9۷۳ 
وشرح شذور الذهب ۳۲۹ والخرانة: ۰۱14/۱۰ ودیوانه: 4۷. 

(۳) دیوان الحطيعة: ۳۹. 


۱۸ 


النأي الذي يكون أول البعد. والبعد الذي يكاد يبلغ الغایة»(۱). 

بهذا التحليل الرائع» وضع أبو هلال العسكري النقاط على الحروف في هذه القضية. 

ولذلك قال: «ألكيّا» في تعليقه في الأصول: 

«الألفاظ الي بمعنى واحد تنقسم إلى ألفاظ متواردة» وألفاظ مترادفة؛ فالمتواردة 
كما تسمّی الخمر: غقاراً 09 ریا وقهوة والسبع: أسداء ولَيّثاء وضيرغاماً. 

والمترادفة هي الي يقام فيها لفظ مقام لفظ لمعان متقاربة يجمعها معنى واحد 
كما يقال: أصلح الفاسد ولم الشّعث» ورتق الفتق, وشعب الصلاع». 

قال السيوطي معلقاً: «وهذا تقسیم غريب» ( . 

ف «ألكيا» يجري في حلبة أبي هلال العسكري, لأن الترادف في نظره لا يخرج 
عن الترادف في نظر أبي هلال. 

أما الأسماء الي تتعدد للمسمّى الواحد فإنه لا بطق عليها مترادفة» وإنمايطلق 
عليها متواردةٌ. 

ولا يفوت قبل أن أترك هذه المناقشة لعرض آراء المحدثين من علماء اللغة أن 
أشير هنا إلى أن التعالي في كتابه «فقه اللغة» تناول هذه الظاهرة بأمثلة تطبيقيّة في 
آبواب مختلفة. 

وعلى الرغم من أن كتابه لم يكن موقوفاً على هذه الظاهرة» كما هو الحال 
عند الأصمعي» فان الذي يقلّب صفحاته يجد هذه الظاهرة تطل بوحهها في عدة 
أبواب من هذا الکتاب غير أن الذي تلحظه أنه ينهج في هذه الظاهرة منهج من 
يرى أن هناك فروقا دقيقة في المعاني تبعا لتعدّد الألفاظ؛ مثال ذلك كلمة «الطّعنة» 
فالمادة اللغوية لكلمة: «طعن» تعن الطعن بالرمح أو الطعن في السّنء ولكن الطعنة 


(۱) الفروق لأبي هلال العسكري: ۰۱۳ ۰۱6 
(۲) العقار بالضم: ام وسميت بذلك لأنها عقرت العقل أو عاقرت الدّنْ أي لازمته. 
(۲) الزهر: ۰/۱ 1۰۷ 

۱۹ 


تتحول إلى الترادف حينما تتعدد ألفاظهاء وف كل لفظة تحمل معنی معيّداً تلف 
عن معناه في اللفظة الأخرى؛ فالطعنة : «إذا كانت مستقيمة فهي سلکی. فان 
كانت في جانب فهي مُحلوجة فإذا كانت عن مينك فهي الشَژن فإذا كانت 
جذاء هك فهي اب فإذا كانت واسعة فهي النحلای فإذا فقهت بالدّم» فهي 
الفاهقةء فإذا شرت للذ ولم تدخل الْحَوْف فهي ابالفة» فإذا حالطت الحوف 
ولم تنفذ فهي الواحضة فإذا دخلت الحوف وتفذت فهي الجائفة» . 

في ضوء هذا النص لو قلنا: طعنة سلكى مخلوجة» شزر اخ. فان هذا يعي أن 
معنى الطعنة موجود في كل لفظ من هذه الألفاظ ولکن هناك فروقاً في المعنى بين 
هذه الألفاظ والدارس هذه الفروق الي تأتي في باب الترادف يجد أنها شغلت 
أذهان اللغریین منذ عهد مبكر لدرجة أنهم استوعبوها في كتب مستقلة أو أبواب 
خاصة من كتبهم اللغوية. 

فالأصمعي تناول ظاهرة النزادف في کناب مستقل تناولناه بالحديث سابقاء 
وكذلك فعل العسكري في کتابه «الفروق» الذي اقا بعض تصوصه و سجلناها 
قي البحت. 

وأما الذين درسوها في أبواب مستقلة فإننا نذكر منهم ابن قنيبة التوفی (۲۷ه) فقد 
عقد باباً مستقلا في كتابه «أدب الكاتب» بعنوان: «أبواب الفروق» ومما جاء فيه: 

«معرفة في اللبن»: قال: «الصریف»: الحا منه» حين یحلب» فاذا اسکنتٌ ی 
فهو: «الصریح». و«امحض»: الذي لم يخلطه الماع ۳ كان أو حامضا فإذا أحذ شيعا من 
تفر فهو «حابط» فاذا حذي اللسان فهو «قارص»ء قاذا عكر فهو «رائب»» فاذا اشتدت 


حموضته فهو «حازر» 0 


۰۱۳۳ : فقه اللغة للثعالبي‎ )١( 
۰۱۰۸ : أدب الكاتب لابن قتيبة‎ )۲( 


موقف المحدتين من ظاجرة الترادف 


أولا: رأي الدكتور صبحي الصالم: 

الدكتور صبحي في كتابه: «دراسات في فقه اللغة» عرض ظاهرة الترادف في 
فصل من فصول کتابه وتناول هذه الظاهرة من خلال آراء انحوّزين والنکرین» 
ولكننا في ضوء حدیثه عن هذه الظاهرة نلمس ما يلي: 

-١‏ يُشيد باللغة العربيّة» ويصيفها باللغة العجزة الي حوت من الثّراء اللفظي 
وحصوبة المعاني ما لم تحوه لغة أحرى؛ ذلك لأن اللغة العربية يقع فيها الاستعمال 
«علی نوعين: مهجور قد يُستعمل» ومستعمل قد يهجرء واحتفاظ علمائنا بالنوع 
الأول كأنه إرهاص لإحيائه» وی هذا كانت المزيّة للعربية» إذ لا تحتفظ سائر اللغات 
لا بالنوع الثاني» وهو مهدد بالهجران» معرّض لقوانين التغير الصتوتي» ويذكر شال 
على ثراء اللغة العربية » وهو أن:( باحنا ک «رينان ههمء2 »في دراسته للغات 
الساميّة تأحذه الدّهشة وهو ينقل عن الأستاذ «دوهامر #ودسصداآء2 » أنه توصل إلى 
جمع أكثر من 4 لفلا لشوون الجمل)200, 

۲ لايل إلى رأي من يُنكر الترادف في اللغةء لأنّ ان إنكارهم معنّى أخطر 
کثیرا ما یتصوّره أي باحث من المحدثين» فلا سبيل معه إلى القول بانفراد العربيّة 
بكثرة الترادفات» وسعة التعبير». 

۳ حینما عرض رأي ابن فارس وأدلته في إنكار الترادف علق عليه بقوله: 
«ولسنا نريد بهذا أن ننكر مع أحمد بن فارس وقوع الترادف بل نوثر أن نعتدل في 
رأيناء فلا ضيّر علينا إذاً أن تأخذ عذهب من يقول في شأن الترادف: «وينبغي أن 


(۱) دراسات ف فقه اللغة : ۲۹۳ 
۳۱ 


يحمل كلام من منعه على منعه في لغة واحدة, فأما في لغتين فلا ينكرة عاقل». 

ومعنى ذلك أن الدكتور صبحي الصالح يرى أن الترادف غير مقبول في لهجة 
واحدة» ولكنه إذا وجد في هجتين» فلا ينكرهٌ عاقل» ولعله يقصد أن اللغة العربيّة 
ليست لغة قريش وحدهاء ولكنها مزيج من اللهجات العربيّة» وقد نزل بكثير منها 
القرآن الكريم ویفسر هذا بقوله فيما بعد: 

«وعلى هذا الأساس نقرٌ بوجود الترادف في القرآن الكريم؛ لأنه نزل بلغة قريش 
الثالية» يجري على أساليبهاء وطرق تعبيرهاء وقد أتاح هذه اللغة احتكاكها باللهجات 
العربية الأخرى اقتباس مفردات تملك أحیانا نظائرهاء ولا تملك منها شيا أحياناً 
أحرى» حتى إذا أصبحت جزءاً من محصوها الأغري» فلا غضاضة أن يستعمل القرآن 
الألفاظ الحديدة المقتبسة إلى جانب الألفاظ القرشية الخالصة القلیعة»(۱). 

٤‏ ويستدل لرأيه الذي ييل إليه بقصة زيد بن عبد الله بن دارم الذي ذكرها 
ابن فارس في «الصاحي»()» وهذه القصة حتى ولو كانت موضوعة من وجهة نظره 
تنبت ما لا يدع الا للشكٌ أن ال‌رادف ظاهرة من صميم اللّغة؛ ومن نسيجها 
القوي. ويقول: 

«وتكاد تجمع كتب الأدب على رواية قصة تعتبر حجة دامغة على صحة ما نميل 
إليه؛ فقد حرج رجل من بي كلاب أو من بي عامر بن صعصعة إلى «ذى حَدَن» 
من ملوك اليمنء فاطلع إلى سطح» والملك عليه: فلما رآه اللك قال له: ثب» يريد 
«اقعد» » فقال الرجل: لیعلم الملك أني سامع مطيع» ثم وثب من السّطح ودقّت 
عنقه» فقال اللك: ما شأنه؟ فقالوا له: أبيت اللعن» إن الونّب فی کلام نرار: الط 
«أي الوئوب إلى أسفل». فقال الملك: ليست عربیتنا كعربيتهم» «من دحل ظفار 
حمر أي تكلم بلهجة حمُیر/(۳). 

(۲) الصاحي : ۰۳۲/۳۱ 
(۳) انظر دراسات قي فقه اللغة: ۳۰۰ 
۳۲ 


ویختم الباحث رأيه بقوله: «فیصح لنا على هذا الأساس التغتي عاثر لغتنا اليّ 
تشتمل على محصول لغوي لا مثیل له بين لغات العا 6۱(0۸. 
ثانیا : رأي الدکتور محمد المبارک : 

الناظر لکتاب «فقه اللغة وخصائص العربيّة » للأستاذ محمد مبارك يرى أنه من 
هؤلاء الذين ينكرون الترادف؛ لأنه من وجهة نظره أن الترادف آفة اللغة العربية لأن 
الألفاظ ها معانيها الخاصة» فما يعتبر ترادفاً عند المحوزين له لا يعتبر ترادفاً من وجهة 
نظره» بل هناك فروق دقيقة بين هذه المترادفات» وهو بهذا يجري في حلبة ابن فارس 
وأضرابه» فمن وجهة نظره أن هذه الآفات7() «أصابت التفكير نفسه فضاعت 
الفروق الدقيقة بين الألفاظ المتقاربة» فعدّت منزادفة» وكثر استعمال الألفاظ المجازية» 
وصرفت عن معانيها الأصلية» فضاع الفكر بين الحقيقة والخيال» وزالت الخصائص 
المميّزة» والفروق الفاصلة» وأصبح لكل موضوع مهما تكرّر قوالب من اللغة ثابنة) 
وأداة من اللفظ لا تتغير». 

ويشيد الدكتور المبارك باللغويين الذين عنوا «بإبراز الفروق بين الألفاظ »» وقد 
ألفوا في ذلك مؤلفات خاصة ك كتاب «الفروق» لأبي هلال العسكري» وأبواب 
الفروق من : «أدب الكاتب» لابن قتيبة» والقسم الأول من كتاب «فقه اللغة 


وأسرار العربية» للْعالی(۳) . 
خالخاً : وأي الدكتور آنیس فربحة: 
تعرض الدکتور أنيس فريحة لظاهرة الترادف في کتابه: «نظریات في اللغة». 
«والقاری هذه الظاهرة في کتابه يرى أن الترادف من وجهة نظره دلیل قاطع 
على حيوية احضارة العربية الى تستلزم لغة واسعة للتعبیر عنهاء كما أنه دليل على 


(۱) دراسات في فقه اللغة : ۳۰۱. 
(۲) يعي بالافات ما أصاب العريية ‏ عصور الاحطاط من آمراض العموم والغموض والإبهام. 
(۳) انظر ص/۳۱۸ - ۰.۳۱۹ 

۳۳ 


قوة الابداع في التعبیر ابحمیل»۱). 

ویستشهد لهذا الترادف بقوله: «إن الناقة في مقدمة القافلة الواردة إلى الاء 
تسمی: «الیراد»» وهي لفظة مشتقة من الوردء وهو إتيان الماء للشرب». 

وإذا كانت تسیر في قلب القافلة. فهي «الذّفون» ‏ وقي أولها فهي «السَلوف» 
من: دفن» وسلف» ععتی تقدّم» فأنت تری أن هذه الترادفات ليست أسماء. بل 
نعوتاً وصفات؛ والشيء يوصف بأشياء متعدّدة» فلا عجب إذا وقع نظرنا على 
مؤلف للفيروزابادي عنوانه «الروض المألوف فيما له اسمان إلى ألوف ». 

كما أننا لا نعجب من أن أحدهم جمع للأسد حمس مئة اسم وللحيّة منتان» 
وللذاهية أربع مئة حتى قيل: إن حفظ أسماء الذواهي من الدّواهي.... وهذا هو 
النرادف في اللغة» أي ورود أكثر من لفظ واحد للشيء الواحد. 

والدكتور أنيس فريحة على الرغم من أنه سجل رأي المنكرين للترادف. فانه ۸ 
يعلق عليه بالموافقة أو المخالفة» كما فعل الدكتور صبحي الصالح. 

ولكن نلمس من وراء السطورء وخفايا الكلمات أنه من المؤيدين لوقوع 
النزادف, لأنه ظاهرة تدل على اتساع اللغة وحيريتها. 
وابعاً : رأي الدکتور إبراهيم أنيص: 

بعد أن عرض أستاذنا الفاضل رأي الحوّزين والمنكرين في ضوء ما كتبه 
السيّوطي في «المزهر» كما تحدئت سابقاً تصدّى لبحث ظاهرة الترادف عند المحدثين» 
فالمحدثون من علماء اللغات بصفة عامّة لا ینکرون وقوع «الترادف» ولكنهم 
يشازطون شروطاً معيّنة لابد من تحقيقها حتى يمكن أن يقال : إن بين الکلمتین 
«ترادفاً». 

ونلخص هذه الشروط الي ذكرها الدكتور إبراهيم آئیس لدى علماء اللغات 
المحدثين فيما يلي: 


(۱) نظريات في اللغة: ۹۸. 
۲ 


-١‏ الاتفاق في المعنى بين الكلمتين اتفاقاً تاماً على الأقل في ذهن الكثرة الغالبة 
لأفراد البيئة الواحدة. 

؟ الاتحاد في البيئة اللغوية؛ أي أن تكون الكلمتان تنتميان إلى هجة واحدة أو 
بحموعة منسجمة من اللهجات. 

۳ الاتحاد في العصرء فاحدئون حين ينظرون إلى المتزادفات ينظرون إليها في عهد 
خاص» وزمن معين. 

-٤‏ ألا يكون أحدُ اللفظين نتيجة تطور صوتي للفظ الآحر() 

هذه بحمل الشروط ال يشترطها احدئون كما جاءت فيما عرضه أستاذنا. 

وف رأبي أن لكل لغة ظروفها الخاصة؛ وتكوينها المي ولانستطيع أن نقارن 
بين لغتين من فصيلتين مختلفتين» فلكل لغة رسومها وقوانينها وصيغتها وأصواتها 
وتراكيبها. 

واللغات الأحرى ليس ها حصائص اللغة العريّة» فكثيراً ما تموت الكلمات» 
وتحيا على أثرها كلمات» وتتغير العاجم تغضيراً مستمرا بالنسبة لوت الكلمات أو 
حياتها. 

فاختلاف العصورء وتطور احتمعات يدث هة عنيفة فى بنيان اللغات. 

ولكن اللغة العربيّة الفصحى ليس فا طفولة ولا شیخوخة» فما زالت لغة امرئ 
القيس» وكلمات قس بن ساعدة حيّة بيننا تتسرّب إلى الآذان فتفهمها العقول» 
وتدركها الأذهان» وليس في اللغة العربيّة كلمات ية حلت مكانها كلمات 
جديدة لأن المعاجم الي جاهد اللغويون في تأليفها حفاظاً على اللغة العربيّة مازالت 
حيّة» وما ضمته من الكلمات الي لم تتح الظروف ها أن تستعمل كثيراً حداء وليس 
معنى عدم استعمافا أنها ميّتة لأنها رصيد ضخم لكل معنى يحتاج إلى لفظء أو فكرة 
تحتاج إلى كلمات تعبّر عنهاء ومع ذلك فما ورد في المعاجم قليل بالنسبة لما لم يرد. 


(۱) في اللهجات العربية ۰۸۰-۱۷۹ 
o‏ 


وكلمة أبي عمرو بن العلاء الق أشرنا إليها فيما سبق تؤيد أنه ما أتانا من كلام 
العرب إلا أقله» وهذا القليل كما نراه في العاجم سيل حارف من الألفاظ 
والكلمات عبّر عنه أنيس فريحة بقوله: 

«ولكن هذا الجزء القليل الذي وصلنا يحتوي على عدد ضخم من المفردات ال 
نسمیها مفردات مهجورة أو مماتة لعدم الحاجة إليها في يومنا هذاء ويقدّر بعضهم أن 
ربع القاموس العربي القديم هو من المهجورء وقد ضيق طلابنا ذرعاً بكثرة الهجون 
ويؤثرون أن يروا مصطلحات علميّة حديدة تحلّ محلهاء ولكن المستشرقين لا 
ُقَرُونهم على هذا الرأي» فان القاموس العربي احتفظ مواد لغوية قليمة لا نحدها في 
معاجم اللغات السامية» ولولا هذا المهجور احفوظ لما استطاع علماء الاستشراق 
تفسير عدد كبير من الكلمات الواردة في النقوش القدعت, فقد ذكر مثلاً عددٌ من 
المؤرخحين العرب أسماء الأشهر الجاهلية مثل: 

«واغل» وناجر» وباطل» (6» وهي أسماء مهجورة حلت محلها الأسماء الإسلامية 
مثل: «شعبان» ورمضان» ولكن مستشرقاً استعان بها لتفسير أسماء الأشهر اليمييّة 
الواردة في النقوش قبل الاسلام»(۳؟. 

في ضوء ما قدمت أستطيع أن أقول: إن هذه الشروط الي وضعها اللغویون 
الحدثون لا تتفق مع واقع اللغة العرييّة» فالعصور بالنسبة للقاموس اللغوي عصر 
واحد» كما أن اللغة الأدبية العظمى هي لغة قبائل العرب جميعاً بعد أن توحدت قبل 
الاسلام» وزادها الإسلام ترابطا وتوحيداً. 


ومقياس اختلاف البيئة بالنسبة للغة العربية الفصحى مقياس غير مؤثر» أو بتعبير 


(۱) الواغل: هو شهر شعبان» وهو الداخل على قوم لم يدعوه لهجومه على رمضان. 
الناحر: هو شهر صفر» لأنه من النجرء أي شدّة الحرٌ. 
الباطل: هو شهر رمضان» وهو كوز يكال به الخمر. 
انظر هامش فقه اللغة للد كتور علي عبد الواحد واي /۱۱۷. 
(۲) نظريات في اللغة: ۹۹0۹۸. 
۳۹ 


أدق غير واقعي؛ فبيئة الفصحى على امتداد الزمن منذ أن توحد العرب في هجة 
واحدة وبيئة واحدة. 

ولقد أحس أستاذنا الدكتور إبراهيم أنيس بصرامة هذه الشروط لوقوع 
الترادف بالنسبة للهجات العربية القديمة ‏ وانی معه ‏ لأن هذه اللهجات العربيّة 
القدعة تباينت ألفاظها بالنسبة للمعنى الواحد» كقصة السکین وقصة الأعرابي 
الذي وثب من فوق السطح حتى دق عنقه. 

أما بالنسبة للغة الأدبية النموذحية فهي لغة متكاملة» اختفت منها العصورء 
وذابت فوارق الزمن» وتلاشت الاختلافات بين البيعات» وقد اعترف أستاذنا بهذه 
الحقيقة حينما قال: 

«فإذا طبقت هذه الشروط على اللغة العرييّة اتضح لنا أن الترادف لا يكاد 
يوجد في اللهجات العربيّة القديعة» وإنما عکن أن يلتمس في اللغة النموذجية الأدییت»(۱) 
وضرب لذلك عدة أمثلة من وقوع النرادف في القرآن الكريم. 

وبعد دراسة هذه الظاهرة من الوجهة اللغوية نتجه إلى دراسة هذه الظاهرة في 
الحقل القرآني. 


.18٠ ۰۱۷۹ في اللهجات العربية:‎ )١( 
۳۷ 


الفصل الأول 


1 7 ۰2۶ سر 07 زاب 
ال فلت اا 
7 و 9 م۳ رح سكسا ۷ ما ده 3 


الترادف في الحقل القرآني 

المجوزون: 

كما تباينت وجهات النظر في وقوع ظاهرة الترادف في اللغق تباينت أكثر في 
وقوعها في القرآن الكريم, فالذين رون وقوعها في اللغة لا يتحرّحون إطلاقاً من 
قولهم بوقوعها في القرآن الكريم» لأن القرآن الكريم نزل وق أساليب العرييّة 
ليكون حال تحد هذه الأساليب من حيث بلاغة التراكيب» وقوة البيان» وحسن 
التعبير» ودقة المعاني. 

ومن امحدثين الذين رون وقوع هذه الظاهرة في القرآن الكريم الدكتور إبراهيم 
آنیس» حيث ذكرنا رأيه سابقاً في أن الترادف من الممكن أن بلتمس في اللغة الأدبية 
النموذجية الوحدة وهي اللغة الي عثلها القرآن الكريم في صيغهاء وتراكيبهاء 
وأساليبهاء وفتونها. 

يقول بصدد شروط وقوع الترادف في اللغة ما نصه: «فإذا طبّقت هذه الشروط 
على اللغة العربيّة اتضح لنا أن الترادف لا يكاد يوجد في اللهجات العرييّة القديمة 
وإنما يمكن أن يلتمس في اللغة النموذجية الأدبية» ففي القرآن الكريم الذي نزل بهذه 
اللغة» والذي نطق به الرسول كيد للمرّة الأولى نرى الترادف في بعسض ألفاظه ولا 
معنى لمغالاة بعض الفسترین حينما يلتمسون في كل لفظ من ألفاظه شیتا لا يرونه في 
نظرائه من الألفاظ الأحرى». 

ويسوق الدكتور إبراهيم أنيس أمثلة قرآنية وفع فيها الترادف ليؤكد رأيه في 
هذه القضية: : 

یقول: «ولا بأس هنا أن نسوق بعض الآيات الکرعة الي تبرهن على الترادف 
في كلمات القرآن الكريم». 


۳۱ 


۱0 تا لله لَقَدْ للع‎ ١ 
(4 إا حَضْرٌ أَحَدَهُم الوت‎ ۲ 
ت فههم ولو(‎ ٣ 

:- الد“ 

ه طومَاُواهم اناري 


«إوأني فصَلتکم عَلَى العالیی 4 
حى إذَا جاء أحدكم الوت۵) 
لفاسلا فهم رسُولا0) 
ری 
فان اجيم هي موی( ٠‏ 


1 ظفلا تأس عَلَى الوم الکافرین »۱4‏ ولا تخزن علهم ٩‏ 

د جرأفتموا بل فد م۱۳ زود برد :۱ 

۸ طفَْوبُوا إلى َارنکم۱(4) طقل الله حَاِقَ كل شيعي 7 

واضحٌ إذاً أن رأي الدكتور إبراهيم أنيس وقوع الترادف في القرآن الكريم» هو 
وقوع لا ينكرء فالآيات الي أوردها يتضح فيها الترادف اتضاحاً يكاد یلمس» فلغة 
القرآن الكريم تتنوع فيها الكلمات وتلبس حلي مختلفة لمعنى واحد, وهذا يدل على 


غنائها وثرائها. 

(۱) یوسف : .٩1‏ 
(۲) البقرة: ۱۸۰. 

(۳) اللساء: ۰۱۸ 

(6) الأنعام : ۰1۱ 

(ه) آل عمران: ۰۱1۶4 
(5) الومنون: ۰۳۲ 

(۷) البلد: ۰۱ 

(۸) الاعراف: ٤‏ وغیرها. 
)٩(‏ آل عمران: ۰۱۱ 
(۱۰) النازعات: .۳٩‏ 
(۱۱) المائدة: 1۸. 
(۱۲) النحل: ۰۱۲۷ 
(۱۳) الانعام: ۱۰٩‏ 
٤(‏ ۱) اللساء: 1۲. 

(ه ۱) البقرغ: 14ه. 
(۱۲) الرعد: 35 وانظر في اللهجات العربیة: ۰۱۷۹ ۰۱۸۰ 


نض 


المانعون 


واذا واحهنا الرافضین وقو ع الترادف في القرآن الکریم بهنه الظواهر التعددة 
بحد أن بعضهم یقبل الترادف فقط على أساس التوکید» وهو «معدود في الفصاحة 
و البر اعق» ومن أنكر وجوده في اللغة فهو مكابرء إذ لولا وجوده م يكن لتسميته 
تأكيداً فائدة» فان الاسم لایوضم لسمی معلوم لا فائدة فيه» بل فوائد کثیر:»۱۱). 
فمن الت و کید اللفظی: تقرير معنى الأول بلفظه أو مرادفه. فمن المرادف: 
(فجاجا ما «إضيقاً حرجا ف قراءة کسر ار وللغرالیب ُود4٩.‏ 
ومن الكلمات الي يظن أنها متزادفة» وهي مؤكدة للكلمات اليّ تقع حالاً 
مؤكدة» وسمّيت كذلك لأنها تعلم قبل ذكرهاء فيكون ذكرها توكيداًء لأنها معلومة 
من ذكر صاحبهاء ومن أمثلتها: 
-١‏ قوله تعالى: « وَيَوْمَ لت حي (0. 
۲ قوله تعالى: 3 ولا تغنوا ف الأرْضٍ مُفسدين ۳4 
۳ قوله تعال: « سم ضَاحِكاً من فولها4() لأن معنى تبسم: ضحك 
مرو را05 
(۱) البرهان في علوم القرآن للز ركشي: .۳۸٤/۲‏ 
(۲) الأنبیاء: ۰۳۱ 
(۳) الأنعام: ۰۱۲۵ 
)٤(‏ فاطر: ۲۷. وانظر البرهان الزركشي: ۰۳۸۵/۲ 
(ه) مريم: ۰۳۳ 
(1) العنكبوت: ۳٩‏ 
(۷) النمل: 19. 
(۸) البرهان للزركشي: ۰4۰۲/۷۲ 
r:‏ 


وهولاء الذين يرون وقوع ظاهرة الترادف في القرآن الكريم على أساس الت وكيد 
بما استدلوا به من آيات اقتصرنا على ذكر بعضهاء لأنها تكفي في الاستدلال» هؤلاء من 
وجهة نظري قوم معتدلون» فلا ینکرون الترادف أساساء وی الوقت نفسه يفسسّر على 
أساس أنه ت وكيد للكلمة السابقة» والت وكيد من حصائص العربية. 

ولكن الرافضين لا يسلمون .ما قال المعتدنون» وردّوا النزادف في الكلمات الي 
استشهدوا بها بأنها ليست من باب الت وكيدء وإنما كل كلمة تحمل معناها المستقل» 
وان بدا من أول وهلة أنها توكيد لما سبق» ففي قوله تعالى: «تسم طاحکا» فان 
التبسم قد يكون من غير ضحك بدليل قوله: تَبِسّم تبسم الغضبان. 

وكذلك التولية والإدبار في قوله تعال: «[ وَلَى مُذْبراً 2104 .... فإنهما بمعنيين 
مختلفين؛ فالتولية: أن يولي الشيء ظهره؛ والإدبار: ضرّب منه» فليس كل مول 
درا ولا كل مدبر مولياً. 

ومن الدليل على أن التوالي لا يتضمّن الادبار قوله: 

ل قول وَجْهَكَ شطر الْمَسسْحِدٍ ارام 274 فإنه بمعنى الإقبال. 

في ضوء ما قدمت نرى ثلاثة اتجاهات في قضية وقوع الترادف في القرآن الكريم: 

الاتحاه الأول: يرى وقوع السترادف في القرآن الكريم؛ ولا داعي للمغالاة في 
الفروق بين معاني الألفاظ, فقد تكون متكلفة. 

الاتحاه الثاني: جواز وقو ع الترادف في الفرآن الكريم» ولكن على أساس تكرر 
الألفاظ بدون تكرير المعنى. 

الاتجاه الفالث: إنكار وقوع الترادف في القرآن الكريم مطلقاًء لأن القرآن 
الكريم معجز في بيانه وبلاغته» و کل كلمة فيه ها دلالتها الخاصة» وأشعتها المميزة. 


(۱) التمل: ۰۱۰ 
(۲) البقرة: ۰۱6۰ 
(۲) البرمان للزركشي: ۰4۰۳/۲ 
۳ 


رأبي في ضوء النقاش والبحث: 

ونحن إذا نظرنا إلى الأمثلة الي تؤيد وقوع الترادف في القرآن الکریم» واليّ 
قدمنا نماذج منهاء بحد أنها واضحة جداً في بحال الترادف لا تتحمل توكيداء ولا 
إضافة معان آحری غير المعنى المحدّد هذه الألفاظ المختلفة. 

والمتمعن للكلمات القرآنية الى سقتها في صدر الحديث عن الترادف في القرآن 
يؤكد وجود الترادف: 

ف «آثر» تحمل معنى «فضّل). 

و حضر» تحمل معنى «جاء). 

و «بعث» تحمل معنى «أرسل». 

و «البلد» تحمل معنى «القرية». 

و «النار» تحمل معنى «جهنم». 

و «تأسى» تحمل معنى ١تَحْرَنا.‏ 

و «أَقْسَم» تحمل معنى «حَلّف». 

و «بارئ» تحمل معنى «خالق». 

ولا تتحمل هذه الكلمات إلا معنى واحداء فإذا أردنا أن حمل كل لفظ معنى 
مستقلاً نكون قد حملنا اللفظ معنى لا يطيقه على حد تعبير الدكتور إبراهيم أنيس: 
«فإذا قلت هم: إن القمح والبر كلمتان مترادفتان» فرعا قالوا لك: إن القمح من 
قمحه أي استفه» ولكن ابر من أصل آخر معناه الصلة والخير»(. 

ونحن إذا انتقلنا إلى مناقشة وقوع الترادف في القرآن الكريم من زاوية أحرى 
نحد أنه من المنطقي أن يقع فيه الترادف. 

بيان ذلك أن القرآن الكريم لم ينزل بلهجة قرش وحدهاء وإنما نزل بلغات 
الب را ليكون تحديه أتمّ» ولتكون معجزته أشمل قال ابن الجزري: «لو جاء 


(۱) في اللهجات العربية : ۰۱۸۱ 
۳۵ 


القرآن كله بالأفصح لكان على غير النمط العتاد في كلام العرب من الجمع بين 
الأفصح والفصیح فلا تتم الحجّة في الإعجاز, إذ يقال مشلا: إنه جاء بما لا قدرة 
للعرب على جنسه» كما لا يصح أن يقول البصير للأعمى: قد غلبتك بنظري, لأن 
الأعمى يقول له: إنما تتم لك الغلبة لو كنت قادراً على النظر وكان نظرك أقوى 
من نظريء أما إذا فقد أصل النظر» فكيف تصح مين العارضة؟»(۱). 

ومعنى هذا النص أن القرآن الكريم فيه الأفصح الذي تمثله هجة قريش» وغير 
الأفصح الذي تمثله اللهجات العربيّة الأخرى ليكون التحدّي لكل العرب» وليس 
لقريش وحدها. 

ومعنى هذا أيضاً أن نحد ألفاظاً مختلفة تمثل هجات مختلفة لتحمل معنى واحداً 
مثل: بعث» وأرسل» ومثل: البلد والقرية. 

وما يؤسف عليه أنه ليس لنا معجم شامل قرآني ينسب كل الكلمات المترادفة 
إلى أصحابها من أبناء اللهجات العربيّة المتعدّدة. 

ولا أدل على ذلك من وقوع كلمتين مترادفتین بمعنى واحد في القرآن الكريم» 
وإن كانت إحداهما مستهجنة والأحرى مستحسنة هاتان الكلمتان هما: 
«راعنا»» «انظرنا» من قوله تعالى: 

ل يا ها الْذِينَ آمَنُوا لا تقولوا رَاعِنا وقُولُوا انظرنا 04©. 

فكلمة «راعنا» تحمل معنى:«انظرنا»» وكاتا الکلمتین؛ تعرفهما العرب. 

يقول الواحدي في «أسباب نزول القرآن»: قال ابن عباس في رواية عطاء: 
«وذلك أن العرب كانوا یتکلمون بهماء فلما سَمعْتهِمُ اليهود يقولونها لني 6 
أعجبهم ذلك» وكان«راعنا» في كلام اليهود: السّب القبيح» فقالوا: إذا كنا نسب 
محمدا سر فالان أعلنوا السب نحمدلانه من کلامهم» فکانوا یأتون ني اه 


(۱) انظر أثر القراءات الق رآنية ‏ الدراسات النحوية ثلباحث : ۰۱5 
(۲) البقرة: ۱۰6 
۳۹ 


فيقولون: يا حمد: «راعنا» ويضحكون» ففطن بها رجحل من الأنصار» وهو سعد بن 
عبادة» وكان عارفاً بلغة اليهود فقال: يا أعداء الل عليكم لعنة الله والذي نفس 
محمد بيده لئن سمعتها من رحل منكم لأضربن عنقه فقالوا: ألستم تقولونها له؟ 
نا تا( أيه ینآ تقوو راجا و ولوا ار 

معنی هذا أن القرآن الکریم اعترف بالترادف فکلمة «راعنا» ال کانوا 
یتکلمون بها تحمل معنی: «انظرنا» ولکنها كانت کلمة سب ف لغة البهود 
وحينعذ تارك لیحل محلها مرادفها وهو:«انظرنا». 

و کلمة «راعنا» في اللغة معناها كما قال السمين احلبي: «الجمهور على أنّ 
«راعنا» أمر من المراعاة» وهي: النظر في مصالح الإنسان» وتدبر آموره» وراعنا 
يقتضي المشاركة, لأن معناه: ليكن منك رعاية لناء وليكن منا رعاية لك فنهوا عن 
ذلك لأن فيه مساواتهم به عليه السّلام». 

«والجمهور على أن: «انظرنا» بوصل الهمزة» وضم الظاء: أمر من الثلاني» وهو 
نظر من النظرة» وهي التأحيرء أي أحرناء وتأثّ علينا. 

قال امرؤ القيس: 

فإنكما إن تنظرانسي ساعة من الدهر تَنمَعْنِي لدی اَم جُندب» 

معنى هذا أن الكلمتين تصبان في معنى واحد» ولكن كلمة منهما وهي «راعنا» 
استقیشته لأنها كلمة سب وجاءت مكانها كلمة «انظرنا» لأنها كلمة مستقيمة 
في هذا المقام. 

ومن الممكن أن تكون هذه الآية دليلاً للمثبتين للترادف وق الوقت نفسه تكون 
دلیلا للذين ينكرونه» فالذين يثبتون الترادف يرون الكلمتين تؤديان إلى معنى واحد 
فنهى عن «راعنا»» وأحیز «انظرنا». 

(۱) أسباب نزول القرآن: ."2 وانظر تفسير الگلوسی:۳۸۹:۳)۸/۲. 


(۲) ديوان امرئ القیس:14. وانظر الدر المصون: 9؟/07281. 
۳۷ 


والذين ينكرون يرون أن ثي «راعناه معنی» يختلف عن معنى: «انظرنا» عند 
التحليل الدقيق. 

ووجهة نظر اللکرین تؤيدها الدّراسة اللغوية الحديشة« فإذا أردنا بالترادف 
التطابق الام الذي يسمح بالتبادل بين اللفظين في جميع السياقات؛ دون أن يوجد 
فرق بين اللفظين في جميع أشكال العنی الأساسي» والاضای والأسلوبي» والنفسي» 
والإيجابيّ» ونظرنا إلى اللفظین داحل اللفظة الواحدة» وف مستوى لغوي واحد 
وخلال فترة زمنيّة واحدة» وبين أبناء الجماعة اللّغوية الواحدة» فالترادف غير موحود 
على الاطلاق. وعلى هذا فلا ترادف بين المجموعات الآتية: حامل» وخبّلی» فالأولى 
راقية مؤدّبة» والثانية مبتلّة والقرآن الكريم اقتصر على استعمال الأولى»(. 

ولو طبقنا هذا المقياس على كلمي: «راعنا» و«انظرنا» لوجدنا أن الثانية مهذبة 
راقية» والأولى مبتذلة متدنية. 

على أية حال كانت فان إنكار أصل الترادف أمر مستبعد بدليل الإشارة إليه في 
القرآن الکریم؛ وان كان بالمقاييس الحديثة لا يسمّى ترادفا» وبالمقاييس اللغوية عند 
الأقدمين» هناك ترادف قد يكون كاملا کالنماذج الي عرضناها سایق وقد يكون 
غير متکامل ک«کلمی»: «راعناء وانظرنا»» لأنهما يشت ركان في معنى واحد» ولكن 
الاحتلاف هو في الوقف والقام واحتلاف الوقف والقام ینشض الترادف عند 
المحدثين» وان أطلق عليه عند الأقدمين ترادفاً رز لأن الاحتلاف شكلي ولیس .عوضوعي. 

ومنهج امحدثين في تحقيق هذه الظاهرة لغوياً منهج صارم لا يمكن تطبيقه إلا 
على عدد قليل من الكلمات. 


وقد أدرك اللغويون القدماء هذا المنهج قبل أن يطرق بابه علماء اللغة احدئون. 


۰۲۲۸۰۲۲۷: علم الدلالة للدكتور أحمد مختار‎ )١( 
۳۸ 


فاخطابي ينكر النرادف ثي القرآن الكريم؛ لأن كل كلمة من كلماته وضعت 
في مكانها الصحیح بحيث لو جمعت كلمات اللغة كلها بين أيدينا لا عکن قي بحال 
الاختيار أن تأحذ كلمة منهاء لنضعها مكان الكلمة القرآنية» لتحل محلهاء وتوضع 
في مكانهاء إنها تبدو قلقة نابية مجرّدة من الروح» خالية من الإشعاع. 

يقول الخطّابِي:«ثم اعلم أن عمود هذه البلاغة الي تجمع ها هذه الصفات؛ هو 
وضع كل نوع من الألفاظ الي تشتمل عليها فصول الكلام موضعه الأخص 
الأشكل به الذي إذا أبدل مكانه غيره جاء منه إِمّا تبدّل المعنى الذي يكون منه فساد 
الكلام وإما ذهاب الرونق الذي يكون معه سقوط البلاغة. 

ذلك أن في الكلام ألفاظاً متقاربة في المعاني» يحسب أكثر الناس أنها متساوية في 
إفادة بيان مراد الخطاب: كالعلم والعرفة والحمد والشكرء والبخل والشح؛ 
وكالنعت والصفة» وكقولك: اقعد واحلس» وبلى ونعم» وذلك وذاك» ومن وعن» 
ونحوها من الأسماء والأفعال والحروف والصفات() ». 

ويبدو أن ظواهر الترادف في القرآن الكريم احتلطت على كثير من اللغويين ما 
جعل السيوطي يعقد باباً في كتابه: «معترك الأقران» يبين فيه أن ظواهر الترادف لا 
يدرك كنههاء ويسبر غورها إلا أولو العلم الذي أوتوا فهماً في القرآن» ورزقوا علماً 
به» وعرّض أمثلة تطبيقية لبعض الظواهر الي يظن أنها مترادفة؛ ولي الحقيقة ليست 
كذلك وستتناوها فيما يلي: 


)١(‏ ثلاث رسائل في إعجاز انقرآن:۲. 
۳۹ 


ألفاظ بظن بها الترادف وليست منه 


قال السيوطي: 
١‏ من ذلك الخوف والخشية لا يكاد اللغوي يفرّق بينهماء ولاشك أن الخشية 
أعلى منه» وهي أشدّ من الخوف. فإنها مأحوذة من قوهم: «شجرة حشِيّة)(0): أي 
يابسة» وهو فوات بالكليّة. 
والخوف من قوغم: «ناقة حوفاء»: أي بها دای وهو نقصء وليست بفوات» 
ولذلك حصّت الخشية الله في قوله: 
(یخشون رهم وتخافون سوء الْحِسَاب0) 
وفرّق بينهما أيضاً بأن الخشية تکون من عظم الْختشتی» وان كان الخاشي 
قوي والخوف: ضَعْف الخائف» وإن كان المحوف أمراً يسيراً. 
ویدل لذلك أن الخاء والشين والياء في تقاليبها تدل على العظمة» نحو: شيخ 
للسیّد الكبير» وخيش لما غلظ من اللباس» ولذا وردت الخشية غالبا في حق الله «إمن 
خشية ۹ نما يَحْسَى الله من عبّادِه الْعُلَمَاُ04». وأمًا: افون رهم 
* و فوقهم() ففیه نكتة لطيفة؛ لأنه وصف الملائكة» ولا ذکر توتهم وشدة 
9 وعبّر عنهم بالخوف لبيان أنهم وان كانوا غلاظاً شدادا؛ فهم بين يديه تعال 
ضعفای ثم أردفه بالفوقيّة الدالة على العظمة فجمع بين الأمرين؛ ولا كان ضعف 
البشر معلوماً لم يحتج إلى التنبيه عليه. 


(۱) في القاموس: نبت حشي كفي: يابس. 
(۲) الرعد: ۲۱. 
(۳) البقرة: 74 
(۶) فاطر :۰۲۸ 
(ه) النحل: ۰ ه. 


۲- ومن ذلك الشح والبخل: 

و«الشح»: هو أشدّ البصل» قال الراغب: الشح: بخل مع جرص. وفرّق 
العسكري بين البخل والضن بأن «الض» أصله أن یکون بالعواري» و«البخل» 
بافبات وغذا یقال: هو ضنین بعلمه ولا یقال: بخیل لان العلم بالعارية آشبه 
بالهبة» لأن الواهب إذا وهب شيئاً حرج عن ملْکه بخلاف العارية» وغذا قال تعالى: 

7 وَمَا هُوَ عَلَى ایب بضتیین۱(4) 

وم يقل ببخیل. 

۳ ومن ذلك السبیل والطریق: 

والأول أغلب وقوعا في الخيرء ولا يكاد اسم الطريق يراد به الخير الا مقترنا 
بوصف أو إضافة تخلصه لذلك» كقوله تعالى: 

هدي إلى احق وإلى طرین مُستقیم04 

وقال الراغب: السبيل: الطريق الي فيها سهولة فهو أخحص. 

4- ومن ذلك جاء وأتى: 

فالأول يقال في الجواهر والأعيان» والشاني في المعاني والأزمان» ولهذا ورد في 
قوله: «إوَلِمَنَ جَاء به جل بر4“ 

طوَجَاءُوا على قویصو بدم ذب 

و«أتى» ف قوله تعالى :ول أتى ۳ ا وتاه ماه( وأْمَا:ظوَجَاءً 
ربك" أي آمرم فإن المراد به أهوال القيامة المشاهدة. 
(۲) الأحقاف: ۰ ۳. 
(۳) یوسف:۷۲. 
(4) یوسف:۱۸. 
(ه) النحل:۱. 
(1) یونس:4 ۰۲ 


(۷) الفجر: ۲۲. 
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وكذا: اذا جَاءَ أجلهُم(» لأن الأجل کالشاهده وهذا عبر عنه بالحضور 
ف قوله: ع وفذا فرق بينهما في قوله: للإجئناك بما كانوا فيه يَمْتَرُون 
وتياك بالحق۱» لأن الأول العذاب وهو ی بخلاف الحق» وغذا قال 
الراغب: الإتيان بحيء بسهولة فهو أحص من مطلق ابحسيء ومنه قیل للسیل المار 
على وجهه: «آتاوی» وأتي»۳. 

ه ومن ذلك القعود والحلوس» فالأول لما فيه لت بخلاف الثاني» وهذا يقال: 
قواعد البیت» ولا يقال: جوالسه؛ للزومها ولَبّتِهاء ويقال: جليس اللك» ولا يقال 
قعيده لأن بحالس الملوك يستحب فيها التخفيف» وهذا استعمل الأول في قوله: 
إن مق صذق) للإشارة إلى أنه لا زوال له بخلاف: تفس خوا في 
الْجالس 4( ا فف زامان يارا + 

5 ومن ذلك: الإعطاء والإيتاء: 

قال الخويي9©: لايكاد الڵغويون يفرّقون بينهماء وظهر لي بينهما فرق ينبئ عن 
بلاغة كتاب الل وهو: 

أن الإيتاء أقوى من الإعطاء في إثبات مفعوله؛ لأن الإعطاء له مطاوع؛ تقول: 
أعطاني فعطوت. 

ولا يقال في الإيتاء: آتاني فأتيت» وإنما يقال: أتاني فأحذت» والفعل الذي له 
مطاوع أضعف في إثبات مفعوله من الذي لا مطاوع له لأنك تقول: قطعته 


۰۳4 الأعراف:‎ )١( 
۰1401۳ الحجر:‎ )۲( 
.۱۰۳۰۱۰۲/۳ معتزك الأقران:‎ )۳( 
.۵۵ القمر:‎ )4( 
۰۱۱ «ه) انحادلة:‎ 
۰۱۰۵/۳ معترك الأقران:‎ )1( 
في البرهان في علوم القرآن: 5/4 النص نفسهء وهو منسوب إلى الحويي» وليس الخويي؛ ردو‎ )۷( 
أنها محرفة عن الجويي.‎ 
ب‎ 


فانقطع» فيدل على أن يِل الفاعل كان موقوفاً على قبول في امحل لولاه ما ثبت 
المفعول» وغذا يصح: قطعته فما انقطع. ولا يصح فيما لا مطاوع له ذلك فلا يجوز 
ضربت فانضرب. أو فما انضربء ولا قتلته فانقتل» لأن هذه أفعال إذا صدرت من 
الفاعل يثبت ها المفعول في احل والفاعل مُسُتقِلٌ بالأفعال الي لا مطاوعلهاء 
فالایتاء أقرى من الإعطاء(). 

ثم ذكر الخُوبيّ عدّة آيات قرآنية؛ الفرق فيها بين الإيتاء والإعطاء واضح بيّن. 

فمن ذلك قوله تعال: وإثتي الم مَنْ تشاء4( لأن ال شيء عظيم لا 
يُعطيه الا من له قوة» ولأن الك في الك أثبت من املك في الالك» فان املك لا 
بخرج للك من يده» وأمّا المالك فيخرجه بالبيع واهبة. 

وقال تعالى: بتي الحکمت» لأن الحكمة إذا ثبتت في احل دامت. 

وقال: تیال 57 من الْماني 6 لعظم القرآن وشأنه. 

وقال: إإنا أَعطيَاك الکوثر0) لأن اليي يم وامته يَردُون على احوض 
ورود النازل على الماء» ويرتحلون إلى منازل العرٌء والأنهار الجارية في الجنان 
والحوؤض للبي ل وأمته عند عطش الأكباد قبل الوصول إلى المقام الكريم» فقال 
فيه: نا أَغطیناك )4 لأنه يرك ذلك عن قرب. وينتقل إلى ما هو أعظم منه. 

وقال: «اغطی کل شيء خلَُْ(» لأن من الأشياء ما له وجود في زمان 
واحد بلفظ الإعطاء. 

وقال: طوَلْسَوْف بُغطيك رَبك فترضی9» لأنه تعالى بعد ما يرضى 


۰1۰5/۳ معترك الأقران:‎ )١( 
۰۲۱ آل عمران:‎ )۲( 
۲۱۹ البقرة:‎ )۳( 
.۸۷ الحجر:‎ )4( 
.۱ (ه) الکوثر:‎ 
.۵۰ طه:‎ )7( 
.۵ الضحی:‎ )۷( 
۳ 


البي مي يزيده» وينتقل من مكان الرضا إلى أعظم ما كان برجو منه» لا بل حال 
أمته كذلك: فقوله: «يُعْطِيكَ رَبك فيه بشارة. 

وقال : خی يُغْطُوا الْجِزْيّة عَنْ ي4( لأنها موقوفة على قبول مناء وهم 
لا يؤتون إيتاءٌ عن طيب قلب» وإنما هو عن كرو إشارةً إلى أنّ الومن ينبغي أن 
يكون إعطاؤه للركاة بقوة» لا يكون كإعطاء الحزية. 

ثم علق الخنوبي على تلك الفروق الدقيقة بقوله: 

«فانظر إلى هذه اللّطيفة الموقفة على سر من أسرار الکتاب») . 

وقد قدم لنا أبو البقاء الكفوي في كتابه «الكليات» طائفة من هذه الألفاظ من ذلك: 

۷ - الائم والوزر: قال أبو البقاء الكفوي رت ۱۰۹6 ه): الائم والوزر: هما 
واحد في الحكم العری» وان احتلفا في الوضع. فإن وضع الوزر للقوة؛ لانه من 
الازار» وهو ما يقوي الانسان» ومنه «الوزیر» لکن غلب استعماله لعمل الش 
کان أن صاحب الوزر يتقوّى ولا يلين للحق. 

ووضع «الإثم للّذة وإغا حص به فعْلُ اش لأن الشرور لذيذة»7©. 

وقد ورد الائم في مواضع متعددة من القرآن الكريم بصيغة «إثم» في قوله تعالى: 
رد من 

وورد مشتقاً على صيغة فاعل في قوله تعالى: فانه آم قَلبّة)ه0*». 

وورد مشتقا أيضاً على صيغة فعیل فى قوله تعالى: کل کفار آیم. 

وورد على صيغة تفعيل في قوله تعالى: «إلا لو فيها ولا تأنيج04". 
)١(‏ التوبة: ۲۹. 


(۲) البرهان في علوم القرآن للزركشي: 817:85/4. 
(۲) الكليات : 4۲/۱. 


34 


وكلمة الوزر» وردت متعددة أيضاًء ولكنها أقل عدداً من الإثم وقد حاءعت 
فعلا وامماً في موضع واحد من قوله تعالى: 

ولا تر وَازَِةٌ ور آخری4( وتكررت هذه الآية عدة مرات. 

ووردت اس فقط في قوله تعال: يحمل يَوْمَ الْقيَامَة وزرا4. 

ووردت جمعاً في قوله تعالى: ختی ضع الْحَرْبُ ره (. 

8- الإثم والذنب: 

قال أبو البقاء: «الائم: الذنب الذي يستحق العقوبة عليه» ولا يصح أن يوصف 
به إلا احرم» سواء أريد به العقاب» أو ما يستحق به من الذنوب. 

وبين الذنب والإثم فرق من حيث إن الذنب مطلق ابرم عمداً كان أو سهواء 
بخلاف الإثم فإنه ما يستحق فاعله العقاب» فیحتص يما يكون عمدا. 

ویسمّی الذدب عة اعتبارا بذ الشيء» كبا أن العقويتة باعتبار ما حصل 
من عاقبته». ۱ ۱ 

واعمزة فیه: [أي في الائم] من الواوء كأنه یشم الأعمال أي يكسرهاء وهو 
أيضاً عبارة عن الانسلاخ عن صفاء العقل؛ ومنه سمي الخمر ماه لأنها سیب 
الانسلاخ عن العقل: « فل فيهما الم كَبيرٌ 04) أي في تناوهما إبطاء عن 
الخيرات» وا آئم قلبه #() أي مسوخ. ١‏ 

والأثام: ک «سلام»: الائم وجزاژه: یلق اما » أي: عقابً© . 

والذنب تعدد ذكره في القرآن الكريم» وورد بصيغة الاسم را یا و 


(۱) الأنعام: .٠١١‏ 
(۲) طه: ۱۰۰. 

(۳) حمد: .٤‏ 
)٤(‏ البقرة: 719 
(ه) البقرة: ۰۲۸۳ 
(") الفرقان: ۰1۸ 


(۷) الکلیّات: ۲۰4۱/۱ 
3 


فالفرد مغل قوله تعالى: وهم عَلَيّ دنب . 

والجمع مغل قوله تعالى: فاستغفروا لذنوبهم0). 
رأيي في هذه القضیة: 

رأبي في هذه القضية يقوم على النقاط التالية: 

-١‏ لا نرفض وقوع الترادف في القرآن الكريم» لان هناك ظواهر منه في النسيج 
القرآنى كما سبق بیانه. 

1 عدم المغالاة في رد الكلمات المشتركة في المعنى إلى هذه الظاهرة» فان هناك 
فروقاً بين الألفاظ من حيث المقام» والسياق» والجذورء والاشتقاق» والسوع في 
الأساليب. 

۳ التحفيف بِقَدْر الإمكان من المغالاة في الإنكار؛ لأنه من الممكن تلمّس 
الفروق بين الكلمات بأدنى ملابسة لمن يريد أن يفرّق بين لفل ولقشظی وكلمة 
وكلمة. 

أو كما يقول أستاذنا الدكتور إبراهيم أنيس: 

«إن بعض هؤلاء الذين أنكروا الترادف كانوا من الأدباء الذين يستشفون في 
الکلمات أموراً سحْريّة ويتخيّلون في معانيها أشياء لا يراها غيرهم فهم قوم 
شديدو الاعتزاز بألفاظ اللفه يتبنون الكلمة ويَرْعَونها رعاية كبيرة؛ ينقبون عما 
وراء المدلولات» سابحين في عالم من الخيال» یسور هم من دقائق المعاني وظلاهها ما 
لا يدركه إلا هم ولا يقف عليه إلا آمتاشم وفي کل من المبالغة والمغالاة ما يأباه 
اللغوي الحديث في بحث الترادف»(۲۳. 

4- وتطالعنا في کتاب الله تعال بعض كلمات لو طب عليها التزادف لگعلت 
بالمعنى» مع أنها في ظاهرها تبدو لأول وهلة أنها من صميم الترادف» وف هذه الحالة 
علينا أن نقف موقف المنكرين للترادف في هذا النوع من الكلمات فقط» وليس على 
جهة الإطلاق. 

(۱) الشعراء: 15 
(۲) آل عمران: ۰۱۳۵ 
(۳) في اللهجات العربية : ۰۱۸6 
3 


فمن الكلمات اليّ نرى أنه لا ترادف فيهاء وأن الترادف يحل بالمعنى: 
القظر والروية: 

وهذه قضية أثارها السيد الشريف الرّضي (ت5٠1‏ ه) في كتابه: «تحقيق 
التأويل في متشابه التنزیل»(۱) حيث عرض للآية القرآنية؛ وهي قوله تعالى: «إوَلَقَدْ 
کنتم تمنؤن الوت من قبل أن تمه فد رآینموه وآنتمتنظرون۱ فين أنها في 
ظاهرها مشکلة فقد یقال: «کیف قال تعالى: 

ققد رآیتموه وآنتم تنظرون» 

والرؤية تكفي من النظرء فإنه لا فائدة في ذكر النظر بعد الرّؤية؛؟. ومعنى هذا 
التساؤل أن هناك في ظاهر هذه الآية ترادفاً بين الرؤية والنظرء ولقد وضع الشريف 
الرّضي النقاط على الحروف في هذه القضيّة متا أنه لاعلاقة بين الرؤية والنظر » 
فلكل منهما معناه الخاصً» وصورة السّؤال الذي قدّم في محيط هذه القضية هو 

«إذا كان النظر . مره ی ریق ۹ 

فأحاب بقوله: لسنا تلم أن النظر معناه الرؤية» فیکون اللفظ مکررا بل ١‏ 
عندنا غير الرؤية» وهو یقع على وجوه: 

إحداها: الانتظارء لوانتم تنظرونه أي: «تنتظرون ذلك» وما يقوي أن قوله 
اتنظرون» هنا ععنی تنتظرون که اي في أول الکلام والتمئي: هو الجّي 
للشّيء؛ ومع الترحي يكون الانتظار. 

ثانيهما: «النظر: التفكر في الأدلّة» ومنه قوهم: فلان من أهل النظر». 

النهما: «اتظر: اندي ونه قوله تسال: لار كيلف توا 
الأمنال2<4 أي تأمل ذلك». 

وقد يتعدىّ هذا بابشان وهو قوله تعالى: لأفلا يترون إلى الإبل کف 


(۱) تحقيق الأستاذ محمد الرّضا آل کاشف. نشر دار التراث الإسلامي ببيروت. 
(۲) آل عمران: .۱٤۳‏ 
(۳) الإسراء: 4۸ والفرقان: .٩‏ 

4۷ 


خلقّت۱» والمراد به الحض على التأمّل والتَديّر. 

رابعها: «النظر: تقليب الحدقة الصحيحة في جهة المرئي التماساً لرؤيته» وهو 
المراد في هذا الموضعء وکل راء ناظرء ولیس كل ناظر رائیاء فكان حقيقته الطّلب» 
ان الناظر يطلب الرؤيةء والمدكر يطلب المعرفة؛ والناظر ععنی المنتظر يطلب الشيء 
الذي ینتظره ويعلّق خوفه» ورجاءه به». 


وأنشدنا شیخنا آبو الفتح عثمان بن جين عن آبي علي الفارسي قول ذي الرمة: 


سب عاه 7 9 9 ری 
فيامي هل يخزى بكائي عثله مرارا وانفاسي إليك الزوافر 


قال: وكان يستشهد بهذا الشعر على أن الرؤية غير النظر. 

ويقول لو كان النظر ععنی الرؤية لم يطلب الشاعر عليه الممزاء لأن اب لا 
سیب"( على النظر إلى محبوبه ثواباء ولا يستجزي عليه جزاء إذا كان ذلك 
مراده ومناه وقصده ومغزاه. 
ألا نرى أنهم يتمنون رّؤية أحبابهم: ومُسارقة النظر إلى أشحانهم» ويشتاقون 
ذلك في أسجاعهم لأن فيه قضاء إربهم» وبلال غللهم وإنما يعبرون في أشعارهم 
بالنظر عن الرؤية» لأنه سببها ومقدمتهاء والرائد المطرّق ها.... 

فالرؤية مقصدهم. وإليها مَرْمى غُرضهمء وذلك الد شيء عندهم» وأحل موقعا 
من قلوبهم ومثل ذلك لا يطلب احب ثواباً عليه» وجزاء به» وإنما يطلب ذلك على 
ما عليه فيه مشقّة و کلْفة كالتلفت إل الاظعان» وتكرير النظر إلى الدّيار» واستقطار 
المع في الرسوم والآثار» ألا ترى إلى قول الشاعر: 

ما سرت ميلأ ولا حاوزت مرحلة إلا وذكرك يشي دبا عنقي 


والأشعار في ذلك أكثر من أن تستوعب وتستوفى. 


۰ 


۱۷ الغاشیة:‎ )١( 
۳۲۸۰۳۲۷ دیوان ذي الرمّة:‎ )۲( 
أي لا يطلب الثواب.‎ )۳( 
1:۸ 


فإذا وضح ما ذكرناه كان قول ذي الرمّة مشيراً إلى هذا العنی» فيكون طلبه 
الحزاء والثواب من محبوبه إنما هو على المشقة ال عليه في بكائهء وتصاعد أنفاسهء 
ومتابعة النظرات إلى الحانب الذي به أحبابه» وفيه أشجانه من غير أن تكون هناك 
رؤية يلد بها أو لَقية مُستروح إليها. 

ون هذا الشعر أيضاً دليل على بعد دار من يهواه من داره لقوله: 
وأني متی آشرف من الجانب الذي به آنت ی 

ولایکون إشراف البقاع في الأكثر الا لتطلب رؤية مرمی سحیق, ومسقط 
حي بعيد» وذلك أيضاً أعظم مشقة على الناظر» وأصعب کلفة على الطالب؛ وهو 
أجدر لشقته بأن يطلب عليه الثواب» ویلتمس به الجزاء. 

فأما قول الشاعر: 
فلمًا بدا وان والال دونه نظرت فلم تنظر بعيتيك منظرا (1) 

فليس بدلیل هم على أن الرژية هي النظرء لأن النظر لو كان .ععنی الرژية لما 
كان في قوله: «نظرت» دلیل على أنه قد رأی. 

وكان قوله بعد ذلك: «فلم تنظر بعينيك منظرا» مناقضة» ولكن قوله: «نظرت» 
الأول حارج على حقيقته وهو تقليب الحدقة في جهة الرئي طلباً لرؤيته. 

وقوله: «فلم تنظر بعينيك منظرا» يحتمل وحهين: 

أحدهما: أن يكون سَمّى الرؤية نظراً على طريق احاز والاتساع ولان النظر 
سببها وطريقهاء فجاز أن تُسمّى باسعی ولذلك نظائر كثيرة. 

والوجه الآخر: أن يكون مخرج النظر على حقيقته أيضاًء وأراد: أنك قلبت 
طَرْفك» فتعذر عليك تقليبه في جهة المرئي لغلبة الدمع على عينيك» فلم يصح ذلك 
النظر الفضي إلى الرؤية. 

رابعها: مذهب الميرّد: وهو أن معنى:«فقد رأيتموه وأنتم تنظرون» أن ذلك كان 


(۱) لامرئ القيسء ديوانه: .٩۳‏ 
1۹ 


قريباً منكم و رأىّ من عيونكم» لأن النظر فيه معنى المقارية» وكأنه تعال قال: فقد 
رأيتموه وأنتم تقربون منه» ومثل ذلك قوهم: «دُور بين فلان تتناظر» أي تتعامل» 
وتتقارب(۱). 

وهكذا دافع السيد الشریف دفاعاً حار عن القرآن الكريم مبيناً أن الرؤية غير 
النظر حتى لا يقال: إن في القرآن تکرارا. فالمذهب المقبول هو الإقرار بالترادف في 
القرآن الكريم في بعض الظواهرء ونفي الترادف في البعض الآخر. 


حوار مع الدكتورة / عائشة عبد الرحمن في 
بحثها حول الترادف اني القرآن : 


لا نرى رأي بعض الحدثين في إنكار ظاهرة الترادف بصفة عامّة اعتماداً على 
ظواهر غير مطردة» وجرياً وراء تحميل النصوص ما لا تحتمل. 

ومن هؤلاء المحدثين الدكتورة عائشة عبد الرحمن (بنت الشاطی)» فقد كتبت 
في جلة «للسان العربي» بح بعنوان: «من أسرار العربية في البيان القرآني»(۲) 
تعرضّت فيه لظاهرة الترادف في القرآن الكريم» وانکرت کل الانکار أن يقع 
ترادف في القرآن الكريم» معتمدة على بعض الفلواهر وأغلقت الباب دون الظواهر 
الأحرى الي تتکرر في القرآن الكريم كثيراً. 

وخلاصة رأي الباحثة ‏ بعد أن عرضت هذه الظاهرة في ضوء آراء قدامى 
اللغويين - حيث بِيّنت أن هذه القضية شغلت أذهان القدمای فمنهم من أثبت» وله 
وجهة نظره» ومنهم من أنكر» وله وجهة نظره أيضاً. 

بعد هذا العرض ذكرت أن القضية ما زالت «معلقة» لم يستقرٌ فيها أصحاب 
العربيّة على رأي حاسم. 


(۱) حقائق التأويل: ۲۵۵,۲۰۲ بتصرّف. 
(۲) ابحلد الثامن» اببزء الأول ص: ۱۱ وما بعدها. 


8۰ 


أقول: خلاصة رأي الباحئة أن التتبع الاستقرائي ليما درست من ألفاظ القرآن 
الكريم شهد «أنه ينفي الترادف؛ لد يستعملٌ لفط بدلالة محدّدة» لابمكن أن يؤديها لفظ 
سواه في المعنى الذي تقدّم له المعاجم» وكتب التفسير عدداً من الألفاظ قل أو كثر». 

وأيدت الباحثة رأيها ببعض الأمثلة مثل: «الخلم» و«الرّؤياك» و«آنس» و«آبصر». 
و«الانس» و «الانسان»» و«النعمة» و«النعيم». 
الحلم والرويا: 

أما الم والرّؤيا فقد فرّق بینهما المفسّرون؛ وم يقل أحد من المفسّرين آنهما 
مترادفان. 

حقيقة أن هناك معن مش كا بين الحلم والرّؤيا في اللغة» فقد قال صاحب 
الأسان: الم والخُلم: الرژیل(۱). 

والعرب قبل نزول القرآن الکریم لم یفرّقوا بين للم والرّؤياء فهما مترادفان 
قبل الاسلام بدلیل ما أنشده البرّد في «الکامل) لبعض الاعراب: 


رایت رژیانم غبرتها وکتست لح لام مارا 
بأني أ ط في يبي كيبا كان الكلني حار 


ف قصة ذکرها البرد؛ وهي أن رجلا من الأعراب تقّم إل سوار بن عبد الله 
في أمر» فلم یصادف عنده ما يحب» فاحتهد فلم یظفر بحاحته فقال - وف يده 
عصاً - هذین لبیتین(). 

ومن العلوم بداهة أن القرآن الکریم أحدث ثروة لغويّة في تطور الکلمات؛ 
وتنوع الدلالات؛ وتهذیب العبارات. 

وهناك آلفاظ (سلامية حلت محل ألفاظ جاهلية. 

ومن الدلالات الي تطوّرت دلالة الم والرّؤياء فكما قلت لم تفرّق العرب في 


(۱) اللسان: احلم». 
(۲) الکامل للمبرّد:05۲/۲. 


اه 


الجاهلية بينهما بدليل ما ذكره الأعرابي في القصة الق ساقها المبرّد» ولكن الكلمتين 
في القرآن الكريم اختلفت دلالتهما من الناحية الشرعية» وليس اللغويّة» فالشريعة 
هي الي فرقت بين الکلمتین» ففي الحديث الشريف: «الرؤيا من الله تعالى» واخُلّم 
من الشيطان » ) وهذا الحديث روي في كتب الصحاح فلا یتسرزب إليه أدنى شك0©, 

معنى ذلك أن الذي فرّق بين الرؤيا واخلم هو رسول الیل وغذا ذكر 
اللغويون ما نصه: «الرؤيا والم عبارة عمّا يراه النائم في نومه من الأشياء؛ ولكن 
غلبت الرؤيا على ما يراه من الخير والشيء الحسنء وغلب الم على ما يراه من 
الشرّ والقبيح» ومنه قوله تعال: ات آخْلام۱4). 

فالتفرقة بين الرّؤيا وا حلم إنها جاءت بعد الاسلام بدلیل ما ذکرنا تناها 
وقد لس هذه التفرقة بعص اللغويين حيث قال:«الخُلْمِ عند العرب يستعمل استعمال 
الرؤياء والتفريق من الاصطلاحات الي سنها السّارع 2# للفصل بين الق والباطل» 
كأنه كره أن يسمّى ما كان من الله تعالى» وما كان من الشيطان باسم واحد» 
فجعل الرَّؤيا عبارة عن القِسّم الصّالح لما فيها من الدلالة على مشاهدة الشيء بالبّصر 
والبصیرق وهو حعل الم عبارة عما كان من الشيطان» لأن أصل الكلمة لم 
تستعمل ولا فیما یل للحا ای منامه من قضاء الشهوةعا لا عة ن على 
الألرسي على هذا القول بقوله:«وهو کلام حسن»(۳). 


(۱) انظر الحامع الفهرس لألفاظ حدیث صحیح مسلم رقم: 4۵٩۱‏ 
(۲) یوسف:؛ 4 وانظر اللسان(حلم». 
(۲) تفسير الألوسي: ۲۲/۱۲ 

o۲ 


آنسر وأبصر: 
ذكرت الباحثة أنه لا ترادف بين أبصر وآنس؛ لأن لكل مادة دلالتها الخاصة» 
فالمعاجم اللغوية تقول: آنس ععنی أبصر. وتقول الباحثة: «في المعاجم: آنس الشيء: 
أبصره» والصوت سعه واستأنس: استأذن». 
فهل نقول في «آنس نارا»: أبصرهاء أو نظرهاء أو أشبه ذلك من الألفاظ الي 
يحتمل أن تتعاقب على هذا المعنى؟ 
نستقرئ الاستعمال القرآني» فيعطينا حس العربيّة المرهف» لا تقول: أنست في 
الشيء تُبْصيره أو تسمعه دون أن يؤنسء فإذا قال العربي: آنست فقد رأى أو سمع 
ما يؤنسه» والقرآن قد استعمل الفعل «آنس» مس مرات» منها أربع في النار الي 
رآها موسى عليه السلام حين سار بأهله في البرية» فأنس إليها('). 
ومن هذه الآيات قوله تعالى : «(إني انسل تارا6. 
والذي يلفت النظر في هذه الآيات الكرعة الأربع الى سافتها الباحئة لتستدل 
على أن «آنس» ليست .معنى أبصر فقط ولكنها مع ذلك تحمل معنى ما يؤنس. 
أقول: الذي يلفت النظر أن الباحث في العاجم اللغوية يجد أن «آنس» تنوعت 
استعمالاتها» واحتلفت دلالتهاء وفق ما يقتضيه السّياق» وما يتر من الاستعمال. 
ففي اللسان حملت مادة:«آنس» المعاني التالية: 
آنس: أبصرء ومنه قوله تعالى: «آنس من جانب الطور نارا)04» 
آنس: علم: یقال: «آنست منه رشد» أي علمته. 
آنس: سمع: یقال: «آنست الصوت»: سعته(؟). 
فآنس تحمل هذه العاني الثلاثة» وهناك نصوص لغوية ذکرتها العاحم لكل 
معنىّ من هذه العاني. 


(۱) صفحة: 4 ۲. 
(۲) طه: ۰ ۱ 
(۲) القتصص:۲۹. 
(4) اللسان:آنس. 
or‏ 


والآيات الکرعة الأربع تحمل المعنى الأول مع وجود الایناس» وكان الموقف 
يقتضي ألا یتحلف هذا المعنى الأول في الآيات الي ساقتهاء لتكون قاعدتها الى 
ذكرتها مطردة في آنها لا تأتي في القرآن إلا کذلك ولكن سرعان ما ناقضت 
الباحثة نفسها حينما استدلت بالآية الكرعة» وهي يك تعالى: 

الوا اليتامى حتى | إذا بلغوا النكاح فان آنستم منهم رُشدا فاذقعوا الهم 
مُواهم۱(6). 

على أن الایناس هو «الطمأنينة الونسة بعد الابتلاء والامتحان إلى آنهم قد 
E‏ 

فان «آنستم» في هذه الآية تعن العلم؛ آي علمتم منهم رشدا وقديكون 
معناها: الإحساس بهم» كما يقول الألوسي من ناحية الاهتداء إلى ضبط الأموال» 
وحسن التصرّف فيهاء وقيل: الإحساس بصلاحهم في دينهم حفظاً لأمواهم. 

ويوضح هذا التفسيرٌ النقلي» فقد نل عن بحاهد: أن معنى آنستم: أحسستم. 

ومالي أذهب بعيداً وأمامنا القراءة القرآنية» وهي قراءة ابن مسعود ال تفسّر أن 
الأنس معناه: الإحساس بهم مطلقاً من غير حاحة إلى تأويل أو تفسير» فقد قراً: 
إن أَحَسنكم 0004 وأصله: أحسستم بسينين نقلت حركة الأولى إلى الحاءء وحذفت 
لالتقاء الساكنين إحداهما على غير القیاس(۳) . 

ف «آنس» في الاية ععنی: علم أو .كعنى: أحس» لاتحتمل معنى أبصر إلا على 
رأي من یقول: إن الاستعناس أصله:«الابصار مطلقاء وأنه أذ من إنسان العين» 
وهو حدقتها الي يُنْصّر بها»(). 

وحيثما نقابل معنى أبصر ععنی آنس نحد أن هناك تلاقياً بينهما ف «أبصر» 
معناها: نظر قال بعضهم: أبصر إلي: أي انظر إلي. 


)١(‏ النساء:". 
(۲) الإسراء: ۷ . انظر بجمع البيان للطيرسي ۰۱۸/۲ والبحر احیسط ۱۷۲/۳ وتفسير الفخصر الرازي 
۳ ومعجم القراءات قراءة رقم ١81/8‏ 
(۲) تفسير الألوسي: /۲۰۵. 
(4) تفسير الألوسي: ۲۰۵/۲. 
o٤‏ 


وبّصرء معناها: علم» قال عزوجل: صرت بِما 3 يَبْضْروا بو( وتبصر 
معناها: تبين. 

واستبصر في أمره: إذا كان ذا بصيرة» وق التنزيل: لاو انوا مُسْتَبْصِرين204. 

وبالمقارنة بين هاتين المادتين نحد أن بينهما تلاقياً ف المعنى من حيث النظرء 
والتبيّن» والعلم» فإذا قلنا: إن آنس ععنى أبصرء وان بينهما ترادفاً لا نكون بعيدين 
عن الصّواب» والفروق الحزئية لا تكون عقبة أمام مادتين التقتا في معظم العاني. 

فإذا كان الترادف يعن الاحتلاف اللفظي في زاوية الاتفاق المعنوي الواحد. فان 
هذا يعتبر ترادفا إذا تناولنا معنى النظر والرؤية فقط» ويعتبر ترادفا إذا تناولنا معنى 
العلم فقط وترادفا إذا تناولنا معنى اليّقين والوضوح فقط. 

ولا معنى لقصر «آنس»» و«أبصر» على معنى واحد وهو الرؤية ما دامت 
المادتان تحملان معاني آحری. 

والقرآن الكريم استعمل المادتين من خلال هذه المعاني الي أشرت إليها. 
انس والإنسان: 

وأمّا الإنس والانسان فان الباحثة ذكرت أن حسّ الإنس نقيض الوحشة. هو 
الملحظ العام المشترك في الدلالة لكل صيّغ المادّة. منها: الانس والإنسان: يلتقيان في 
اللفظ العام لدلالة مادّتهما المشتركة: «أ - ن - س» على نقيض التوحش لكنهما لا 
يترادفان» بل ينفرد لفظ الإنسان .علحظ خاص من الدلالة يزه عن الآخر. 

لفظ الإنس يأتي في القرآن دائماً مع لمن على وجه التقابل» يطرد ذلك في كل 
الآيات ال ورد فيها اللفظ قسيماً للجنّ وعددها ثماني عشرة آية. 

وملحظ الإنسية فيه ما تعئي من نقيض التوحش هو المفهوم صراحة من مقابلته 
ال في دلالتها أصلاً على الخفاء الذي هو من ظواهر التوحش. 

وبهذه الانسانية يتميز جنسنا من أجناس أحرى حفيّة بحهولة غير مألوفة لنا... 

وأما الإنسان فليس مناط إنسائيّته فيما نستقرئ من آيات البيان العجز أنه انس 


(۱) طه: ۰۹7 
(۲) العنکبوت: ۰۳۸ وانظر اللسان: (بصر». 
وه 


فحسبء ولفا إنسانيته فيها ارتقاء إلى الدرجة الي تؤهله لاحتمال تبعات التکلف» 
وأمانة الانسان ی الل ۰۵ 

وقد ورد لفظ الانسان في القرآن الكريم في حمسة وستين موضعاًء نتدبر سياقها 
جميعاًء فتهدینا إلى الدلالة المميزة للانسان(۱). 

واضح لذا من هذا النص الذي سفته بأجمعه في هذا المقام لتوضيح القضيّة في 
نظر القارئ» أقول: واضح أن الباحثة تفرق في المعنى بين الانس والانسان مع وحود 
دلالة مشتركة بينهماء وهي أنس وما اشتق منهاء لقدلٌ على معنى يناقض معنى 
التوحش» ولكن الإنسان يحمل معنى أكثر من معنى الانس» ولهذا انفرد الإنسان 
بدلالة خاصة لا توجد في كلمة: «الإنس». 

وفي رأبي أن القضية بعيدة كل البعد عن النرادف ولا علاقة لها به لأنها 
منتفية عند القدماء وانحدئین على السواء. 

بيان ذلك أن اللغويين اختلفوا احتلافاً كبيراً في مادة «الإنسان»؛ فقال قوم: 
الإنسان أصله: إنسيان؛ لأن العرب قاطبة قالوا في تصغيره: أَنْيْسِيَانَ فدلّت الياء 
الأخيرة على الياء في تكبيره» الا أنهم حذفوها لما كثر «الناس» في كلامهم. 

ولي حديث ابن صيّاد قال البي ب ذات يوم: «انطلقوا بنا إلى أَنيْسيان قد رأينا 
شأنه»(۲» وهو تصغير إنسان جاء شاذا على غير مقیاس» وقياسه: «أُنيْسان». 

وإذا قالوا:«أناسين» فهو جمع مشل: بُستان وبساتين. وإذا قالوا: «آناسي 
كفير 4( فخففوا الياءء أسقطوا الياء الي تكون فيما بين عين الفعل ولامه مغل 
قراقير» وقراقر(؟». 

وعلى هذا الرأي يكون من «أنس» وإنغا سمي الذي يونس الناس موسا وآنیساء 
لأنهما يتراءان ويتناظران» فكل واحد لا يزال یری صاحبه» وينظر إليه» فسمي أنيساً. 


۲۵,۲4 صفحة:‎ )١( 
انظر الحديث في اللسان: «أنس» ول أجده في كتب الصحاح.‎ )۲( 
وهي قراءات الكسائي» ويحيى بن الحارث الذماري» انظر البحر الحيط 5/ه.ف‎ »4٩:ناقرفلا‎ )۳( 
۹۰/۳ والكشاف للرمخشري‎ 
اللسان: «أنس».‎ )4( 
اش‎ 


والنون في «انسان» اتفق اللغویون جیعا على زيادتهاء «والواحد من «الإنس»: 
نسي وأناس» إن شكت0(0. 

وقوم قالوا: إنّ الإنسان من: «نسيي» ويستدلون بالقرآن وبالشعرء فمن القرآن 
قوله تعالى: ولذ عهدنا إِلَى آدم من قَبْلْ قَنسِي ول تجذ لَه زم4(). 

ومن الشعر قوله: 

یت إنساناً لأنك ناسي ۸۷( 

ویبدو أن الذين یقولون: إنه من الانس هم البصریون والذین یقولون من 
النسيان هم الكوفيون» فالفيومي (ت١٠/لا‏ ه) يقول في «المصباح»: «الإنسان من 
الناس: اسم جنس يقع على الذكر والأنثى» والواحد؛ والجمع». 

واختلف في اشتقاقه مع اتفاقهم على زيادة النون الأخيرة» فقال البصريّون: من 
«الإنس» فالهمزة أصل» ووزنه فعلان» وقال الكوفيون: مشتق من النسیان فالهمزة 
زائدة» ووزنه «افعان» على التقص, والأصل: إنسيان على: إفعلان» وهذا يرد إلى 
أصله في التصغيرء فيقال: «أنَيُسِيان99). 

ویوید راي الكوفين ما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما آنه قال: «إنما سمي 
الإنسان [نسانا لأنه عهد إليه فنسي» وعلق آبو منصور على ذلك كما جاء في 
اللسان بقوله: وقول ابن عباس حجّة قويّة» وهو مثل الَيْلُ (ضحیان» من ضَچي 
يضحى ( على مثال: نسي يُنسى )» وقد حذفت الیای فقيل: انسان ©©. 

وأما الناس فقد روى النذري عن ابن اليثم أنه سأله عن «الناس» ما أصله؟.. 
فقال: «الأناس» لأن أصله: «أناس»» فالألف فيه أصليّة» ثم زيدت عليه اللام الي 
تزاد مع الألف للتعريف. 

وأصل تلك اللام إبدالاً من أحرف قليلة مثل: الاسم والابن» وما أشبههما من 


)١(‏ اللسان: «أنس». 
(۲) طه: ۰۱۱۵ 
(۳) الزینة: ۰۱۷۸/۲ 
(4) الصباح النیر : «أنس). 
(ه) اللسان: «آنس». 
لاه 


الألفات الوصليّة» فلما زادوهما على «أناس» صار الاسم: «الأناس»» كم کر تق 
الکلام فكانت افمزة واسطةء فاستنقلوهاء فتركوهاء وصار الباقي: «الناس» 
بتحريك اللام بالضمة. فلما تحرکت اللام والسون آدغموا اللام ‏ الشون» فقالوا: 
«الناس»» فلما طرحوا الألف واللام ابتدؤوا الاسم فقالوا: قال ناس من الاس( 

وبعد هذا العرض الذي سقته في المادّة ومشتقاتها وصیغتها تبيّن لنا أن ما ذکرته 
الباحثة من الفروق بين الانس والانسان يحتاج إلى نقاش وحوار. 

فان كان الانسان من «نسبي» وهو القول الراحح فلا علاقة مطلقاً بين أنس» 
ونسى» فهذه مادق وهذه مادّة» وأنس ععنی وضح وظهس ونسی ععنی: حفي 
واستترء فأي علاقة بين الظهور والاختفاء؟.. 

وإن كان الانسان من «أنس» فان هذا لا یخضع لظاهرة الترادف فظاهرة 
الترادف عند اللْغوبيّن جميعاً كما سبق بيانه تعن الاحتلاف في الألفاظ والالتفاء في 
المعنى الواحد. 

وما دامت المادة للانس وللإنسان واحدة» وهي «أنس» فلا يمكن أن نضع هاتين 
الكلمتين تحت مصطلح الترادف وإنما إن وضعا فإنما يوضعان تحت مصطلح 
الاشتقاق» أو المصطلح الذي عبّر عنه ابن حي في اخصائص. هو: «قوّة اللفظ لقوّة 
المعنى» أو بعبارة آحری زيادة اللفظ تدل على زيادة العنی» ولنترك ابن حي يوضح 
لنا هذا الصطلح, فماذا يقول؟: 

ی مره للم نهر ة المعتى»: هذا فصل من العربية حسن منه قوطم: خحشن 
واحشوشن؛ فمعنی خن دون ی وف ود رد تور العین» وزيادة 
الواو» ومنه قول عمر رضي الله عنه: «الحشوشنوا وتمعددوا»: أي اضایره وتتاهوا في 

ثم قال ابن جوي: «وعليه عندي قول الله عزوجل: 

لها ما كُسَبَْت وَعَلَيْهَا ما اکتسَبت ۲34 وتأويل ذلك أن کب الحسنة 


)١(‏ اللسان: أنس 
(۲) البقرة : 7385. 
مه 


بالاضافة إلى اكتساب السيئة أمر يسير ومستصغر»» وذلك لقوله عزوحل: من 
جَاءَ باطْسة فْلَهُ عَشْرُ أمثالها وَمَنْ جَاءَ بالسَيّئة فلا يُجْرى الا مْلّها (۱). 

ألا ترى أن الحسنة تصغر يإضافتها إلى جزائها صغر الواحد إلى العشرة. 

ولا كان جزاء السيئة إنما هو مثلها لم تَحْتَفَرْ إلى الحزاء عنهاء فعلم بذلك قوة 
فعل السيئة على فعل الحسنة... فإذا كان فعل السيئة ذاهبا بصاحبه إلى هذه الغاية 
البعيدة المترامية عم قدرهاء وفحم لفظ العبارة عنهاء فقيل: لها مَا كَسَبَتْ 
وَعَلَيْهَا ها اکتسبت؛» فزيد في لفظ مثل السيّقة وانتقص من لفظ فعل الحسنة لما 
ذکرنا(۲). 

فهل زيادة «اکتسبت» على «كسبت» يعتبر ترادفاً للزيادة الي حدثت في 
اکتسبت؟.. 

لایقول بهذا أحد» وعلی ذلك فلا ترادف بين «الانس والانسان» من زاوية 
آحری غير الزاوية ال عالت الباحثة هذه القضية من خلافا. 
النعمة والنعیم: 

هاتان الکلمتان رأت الباحثة آنهما غير مترادفتین؛ لأن كلاً منهما «یفرد في 
البیان القرآنی ي .علحظ حاص يزه عن الاحر فلا يترادفان وبينت أن العاجم اللغوية لا 
كدعوو بین الصیفتین» والفسرون بوونوث اللي بکل ما تتمله الدلالة الب 
للمادة, 

ونستقری الصیغتین في القرآن الكريم كله» فنراه يفرّق بینهما تفرقة واضحة. 

كل نعمة ني القرآن إغا هي لنم الدنيا على اعتلاف أنواعهاء یرد ذلك ولا يتف 
في مواضع استعماها مفرداً وجمعاً في القرآن» وعددها ثلالة وخمسون موضعاً. 

ما صيغة النعيم؛ فتختص بنعيم الآخرة» يطرد ذلك أيضاً ولا یتحلف في مواضع 
استعمال القرآن طاء وعددها ستة عشر موضعاً»0. 


(۱) الأنعام: ٩۰‏ 
(۲) الخصائص: ۰۲۱۵۰۲4/۳ 
(۳) انظر صفحة: ۲۰. 
۹ 


وردنا على الدكتورة عائشة: أنه من الطبعي حسب مصطلح الترادف ألا يكون 
بين الكلمتين ترادف. لأن الرادف كما ذكرت سابقاً لا یتأتی الا في اللفظين 
المختلفين من حيث الادّة أما إذا اتفقا في المادة فمهما احتلفت المعاني بينهماء فإن 
ذلك لا یطلق عليه مصطلح الترادف ولغا مصطلح «الاشتقاق». 

ونعمة ونعيم من مادة واحدة» وهي: «نهم) من باب طرب؛ واحتلاف الصّيغ 
من مادة واحدة يعطي معاني متعددة» ودلالات مختلفة» و لا ذل على ذلك من 
كلمي: الرحمن» والرحيم» فهما امان من مادة واحدة» وهي «رحم» ولکل منهما 
معنی مستقل وإن اش ركا في معنی واحد وهو الرحمة. 

قال بعض أهل التفسیر: الرّحمن: الذي رحم كافة خلقه بأن خلقهم وأوسع 
عليهم ي رزقهم. 

والرّحيم: حاص في رحمته لعباده المؤمنين» بأن هداهم إلى الإيمان» وهو يُثيبهم 
في الآخرة الثواب الدائم الذي لا ينقطع. 

فأمًا الفائدة في إعادة هاتين اللفظتين مع الاشتقاق - واللفظ واحد ‏ فهي لما 
ذکرناه من تزايد معنی: فعلان ی ١‏ رحمان» وعمومه؟ في الخلق کلهم. إلا أن بناء 
فعُْلان؛ إنما هو لمبالغة الوصف. 

يقال: فلان غضبان» وإناء ملآن» وإنما هو نلممتلی غضباً وما فلهذا حشن 
الجمع بینهما»(۱). 

معنى هذا أن الاشتقاق في صيغتين مختلفتين من مادة واحدة عدنا بمعاني 
جديدة» ولا يصح أن يطلق على هذا الاشتقاق النزادف الذي يطلق على اللفظين 
الختلفین المتفقين في معنى واحد. 

فإذا عابت الباحثة ظاهرة الاحتلاف من زاوية التزادف فهذا مالا نُسّلّم به 
لأنه لا ترادف بين الكلمتين حتى تنفي هذا النزادف بعرضها لكلمة «نعيم» الي تع 
نعيم الآخرة» وكلمة «نعمة» الي تع كل ما يتعلق بنعم الدنيا. 

ومع ذلك فان الاطراد بالنسبة لكلمة «نعيم» يختلف ولم یطرد في آية التكائر: 


(۱) تفسير أسماء الله الحسنى للزجاج: ۲۹. 


انم سان َو عن اللویم() فمنطوق الآية ووجهها البلاغي: أن يكون 
التعیم الذي يسألون عنه هو ما أفاضه الله تعالى على عباده من نعم لا تعد ولا تحصى 
في الدنياء ومع ذلك لم يعتدّوا بهاء وقابلوا هذه النعم بالمحود والنكران. 

ولا أستريح هذا التفسير الذي لم أحده في كتب المفسرين» والذي فسّرت به 
الباحثة الفاضلة هذا النعيم في هذه الآية. 

قالت الباحثة ما نصّه: 

«ولا نستطيع أمام اطراد تخصيص القرآن صيغة النعيم لنعيم الآخرة أن نفسّرها 
عا حشدت كتب التفسير فيها من نعم الدنيا الي لاتأتي في القرآن الا بصيغة نعمة 
أو تعماء, 

وسر البيان فيها أن الذين أهاهم التكاثر في أعراض الدنيا عن التزوّد لأخراهم 
سيسألون يوم يرون الجحيم عين اليقين» عن النعيم الق ما هو؟.. 

وعندئل يعلمون علم اليقين حقيقة النعيم الذي أضاعوه؛ وأهاهم التكالب على 
نعم الدنيا الفانية وأعراضها الزائلة»(۲). 

ومع وجاهة هذا التفسیر فإنه إذا عرض على النصوص النقليّة نحد أنه غير 
مقبول من ناحيتين: 

الناحية الأولى: 

أن سياق الآيات يشير في وضوح إلى أن النعيم المراد به نعيم الدنيا الذي 
أضاعوه و لم يقوموا بحقه» ويوم القيامة يرون اللمحيم رژية يقين لاشك فيه» فيسألون 
عن النعم الي أنعم الله بها عليهيء ولأَلهَاكُمْ التكائرٌ» في بدء السورة مرتبط 
بالنعيم في نهايتهاء فهذا التكائر والتفاحر لار سهلاً. لأن الله تعالى يسأل عباده عنه 
في هذا اليوم الذي لا ينفع فيه مال ولا بنون. 

الناحية الثانية: 

الأدلة النقلية» وهي متنوعة» منها أدلة من صميم الأحاديث الصحيحة كقوله 
(1) التکاثر: ۸. 


(۲) انظر صفحة: ۰۲۲ 
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د «تستالن عن هذا التعيم)(1) ورواه الألوسي في قصة حدثت مع آبي یوب 
حينما دعا البي ب إلى طعام... فلما أكلوا وشبعوا قال البي في : «حبز وتر وبستر 
ورُطّبء ودمعت عيناه عليه الصلاة والسلام» وقال: والذي نفسي بيده: إن هذا لهو 
التعيم الذي تسألون عنه» قال الله تعالى: 20 سنال ومد عن النعيم»». 

وقد ساق الألوسي جملة من الأخبار عن الصحابة والتابعين في معنى النعيم» 
وكلها تحصر النعيم في نعيم الدنياء وليس في نعيم الآخرة كما نصت الدكتورة على 
ذلك. 

ومالي أذهب بعیدا وقد ورد «النعیم» على لسان أفصح الفصحاء وأبين البلغاء 
محمد ی في أحاديث كثيرة منها ما يلي: 

«هل مر بك نعیم قط(۳) في باب «صيفات النافقین» في صحيح مسلم . 

3 تزجعوا حتى أصابكم هذا النعیم»(۳) ف باب الأشربة ف صحيح مسلم. 

«ذهب أهل الدئور بالدرحات العُلَىء واانعيم القیم»(؟) في باب الساجد في 
صحیح البخاري. 

ومن العروف بداهة أن القرآن الكريم إذا فسّره البي ی فلا داعي أن نطرق 
آبواب الرأي في تفسير القرآن الكريم لأنه من قال برأيه في القرآن فأصاب فقد 
أخطأء روى الترمذي بإسناده قال رسول الله د : «من قال في القرآن برأيه فأصاب 
فقد آحطا»(٩).‏ 

من هذا الذي قدّمت لا نستطيع أن نقبل أن كلمة «النعیم» مقصورة على نعيم 
الآحرة فقطء فكما رأينا: استعمل «النعيم» في نعيم الدنيا والآحرة معا. 


(۱) رواه مسلم ی صحيحه رقم: ۲۲۹۶۷ في المعجم النهرس لألفاظ صحيح مسلم. 

(۲) انظر رقم ۲۲۹۶۵ في المعجم الفهرس لألفاظ صحیح مسلم. 

(۳) رقم ۲۲۹۹۵ في المعجم المفهرس لألفاظ حديث مسلم. 

(4) ۲۲۹۲ ف المعجم الفهرس لألفاظ حديث مسلم. 

(5) انظر مقدمة «في أصول التفسیر » لابن تيمية: ۰۱۰۲ وانظر الرد على النحاة لاسن مضاء القرطبي: 
۲ 
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القصل الثاني 
نماذج من: 


الترادف في الأسماء 


الترادف في أسماء القرآن 
لم يقع الترادف في القرآن الكريم بصورة واحدة أو مط واحدء وا تعدّدت 
صورة وتباينت أغاطه» واختلفت ألوانه» وسنتناول هذه الألوان فيما يلي: 
أولاً في الأسماء المفردة: 
أ .في القرآن الكريم: 
القرآن الكريم سمي بأسماء كثيرة حصرها: عزيزي بن عبد الملك المعروف 
ب«شیذلة» () في کتاب: «البرهان» في حمسة وهسین اس حيث قال: اعلم أن ۳ 
”مى القرآن بخمسة وحمسين اسما: 
ممّاه: «کتابال و«مبيناً» في قوله تعالى: احم والكتاب اين 
5 «وقرآناً» و«كرعا» في قوله تعالى: انه لقر آن کریم4(. 
- وكلاماً: «إحَتى يمع كلام الْ). 
- ونوراً: وآنزنا إليكم نوراً مُبيناً(0). 
- وفرقانا: لإنرّل الفرقان على عَبیه0). 
- «وشفاء»: ورل من القرآن ما هو شفاء6(. 
- «وموعظة»: قد جاءتکم مَوْعْظةٌ من ربكم 4. 
۱ «وذکرا ومبا رکا»: طوَهذا ذکرز مبَارّكٌ أَرلماة)0*. 
(۱) ف هامش «الإتقان» انحقق: ضبطها ابن خلکان بفتح الشین والذال واللام» وقال: وهو لقب 
عليه؛ ولا أعرف معناه مع كشفي عنه. انظرها من ۰۱۳/۱ 
(۲) الاخان: ۰۲۰۱ 


(۳) الواقعة: ۰۷۷ 
)٤(‏ التوبة: .٦‏ 
(ه) النساء: 6 ۱۷. 
(1) الفرقان: .١‏ 
(۷) الاسراء: ۸۲ 
(۸) یونس: ۰5۷ 
6 الأنبياء: ۰ ۵. 
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- «وعبيا»: طإوإنه في أمّ الكعاب ین ی حَكيمٌ)000. 

- «وحکیم: لك آیات الکتاب کیم ٥‏ 

- «ومُهَئِيساً»: طمْصدَقاً لما بَيْنَ یه من الكتاب وَمُهَيْناً َلی4(. 

- «وحبلا» : وَاغْتصِموا بحبل الله جَمِيعاً ولا قروا 04). 

- «صراطا مستقیما» : ون هَذَا صراطي مُستقیما قَاتبعُوه)004. 

- «ونباً عظيماً»: عم يعَساءَلُون عن النبأ لعظیم0(4). 

- «وروحا» : «أوحن لك روحا مر أَمْرِناه0. 

- «وتذ کرة»: بوانه لذ کرة4(. 

وبعد أن ذكر السيوطي في «الاتقان» بجموعة أسمائه الى اخترنا بعضها قال: 
وسمّاه أربعة أسماء في آية واحدة: إفي صحف مُكرمة مَرْفُوعةٍ مُطَهّرّة0. 

تب .لو ¥ 

الترادف في أسماء النبي كل 

البي بد سمي في القرآن محمداء وممّي أحمدء وقد ورد اسم «محمد؛ في أربعة 
مواضع من القرآن الكريم: 

أ- في سورة آل عمران: وما مُحَمّد لا رسول۱:(6. 

ب - في سورة الأحزاب: ما گان محمد أبَا حلٍ من رجالکم)۱۱(4). 


(۱) الرحرف : ؟. 
(۲) يونس : ۰۱ 

(۳) الائدة: ٤۸‏ . 
)٤(‏ آل عمران: ۱۰۳. 
(ه) الأنعام: ۱۵۳. 
(5) النياً: ۱. 

(۷) الشورى: ۵۲. 
(۸) الحاقة: 4۸. 

۵۰ وانظر الاتقان:‎ .١ 4217 عبس:‎ )٩( 
۱46 : الآية‎ )۱۰( 
۰ الآية:‎ )۱۱( 
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جح في سورة ُحَمد: لوآمنوا بما نرّل على محمّد04). 

د - في سورة الفتح: لمُحَمَدٌ سول الله04". 

وورد اسم أحمد في موضع واحد. وهو قوله تعالى في سورة الصّف وش 
سول نی من يعدي مهد 

واسم أحمد عَلَمٌ لنبينا محمد م » وعليه قول حسان: 

صلی لاله ون بجف بغزشه والطييون على البارك أحمد ) 

قال الألوسي: صح من رواية مالك والبخاري» ومسلم والدّارسي والزمذي» 
والنسائي عن جبیر بن مطعم قال: 

قال رسول الله مد : «إن لي آسای آنا محمد » وأنا آهد وأنا الحاشر الذي 
بح الناس على قدمي » وأنا الماحي الذي يمحر الله بي الکفر » وأنا العاقب» () 
والعاقب : الذي ليس بعده ني. 

ليم چا ¥ 


أسماء يونس عليه السام : 
ك 

مي يونس عليه السلام مرّة ب «صاحب الحوات» ومرّة ب «ذي النون». 

أما اسم يونس فقد تكرر في القرآن الكريم كثيرا. 

وأما «صاحب الحوت»» فقد ذكر مرّة واحدة في سورة «القلم» آية 4۸ وهي: 
ولا تكن کصاجب الحوت». 

وأما «ذو النون» فذكر مرة واحدة أيضاً ي سورة الأنبياء: الآية ۸۷ وهی قوله 
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تعالى: «وذا النون إذ ذهب مُغاضبا»ك. 
(۱) الآية: 7 
(۲) الایة: .۲٩‏ 
(۳) الایة: .٦‏ 
(4) دیوان حسان: 14. 
(5) تفسير الألوسي: A TA‏ 
۷ 


والتفرقة في الإضافة بين صاحب الحوت وذي الدون تفرقة عجيبة تدل على 
إعجاز القرآن الكريم» وسُمُوٌ بيانه» وروعة أسلوبه. 

وقد نقل لنا الزركشي في برهانه سر البيان» ومواطن الإعجاز في إضافة 
«صاحب»» وإضافة «ذي» فقد نقل عن السّهيلي ما نصه: «قال السهيلي: والإضافة 
له أشرف من الإضافة لصاحب؛ لأن قولك: «ذو» يضاف إلى التابع و«صاحب» 
يضاف إلى التبوع» تقول: أبو هُرّيرة صاحب البي بل » ولا تقول: النبي صاحب 
أبي هريرة الا على جه ما. 

وأمّا «ذو» فإنك تقول فيها: ذو مال» وذو العرش فتجد الاسم الأول متبوعا 
غير تابع» ولذلك سميت أقيال حِمْيّر بالأذواء نحو قوضم: ذو جَدَنْء ذو يرن وف 
الإسلام أيضاً ذو العین؛ وذو الشهادتین» وذو السّماكينء وذو اليدين. 

هذا كله تفخيم للشيء» وليس ذلك في لفظة «صاحب». 

وبي على هذا الفرق أنه سبحانه قال في سورة «الأنبياء»: إوذا السون1<4) 
فأضافه إلى الذون» وهو الحموت؛ وقال في سورة القلم: لا تكن کصاحب 
اوت 004 قال: والمعنى واحدء لكر بين اللفظين تفاوت كبير في خسن الإشارة 
إلى الحالتين» وتنزيل الكلام في الوضعین, فإنه ذكر في موضع الثناء عليه «ذو النون»؛ 
وم یقل: «صاحب التون» لأن الإضافة ب «ذي» أشرف من صاحب» ولفظ «التون» 
آشرف من «الحوت» لوجود هذا الاسم في حروف افجاء آوائل السشور ولیس في 
اللفظ الآخر ما یشرفه لذلك. 

فاللفت إلى تنزيل الکلام في الآيتين یلم لك ما آشرنا إليه في هذا الغرض» فإن 
التدبّر لإعجاز القرآن» واجب مفترض)20, 

عل ‏ لا نت 


(۱) الأنبياء: ۸۷. 
(۲) القلم: ۰4۸ 
(۳) البرهان للزر کشي: ۰۲۷۹/6 
۸ 


عيسى ‏ المسيح .ابن مريم كلمة الله: 

١‏ عيسى عليه السّلام ورد في عدّة آيات کرعات فذكر منها: 

قوله تعالى في النساء: إوَأوحينا إلى إبراهيم ... وعيسى وآیوب۱(4). 

وقوله تعالى في آل عمران: 3 قال الله يا عيسى إني مُتَوفبّك0"). وقد 
تکرر ذکر عیسی في القرآن ۲۰ م۳ ۱ 

وعیسی: علم أعجمي» فلذلك ۸ ينصرف. 

وقد تكلم النحويّون في وزنه واشتقاقه على تقدیر کونه عربي الوضع. فقال 
سيبويه: وزنه: فعلی والياء فيه ملحقة ببنات الأربعة ك «ياء» مِعْزى» يعي بالياء 
الألف» سمّاها ياء لكتابتها بالياء. 

وقال الفارسي: ألفه ليست للتأنيث ك «ذكرى» بدلالة صرفهم له في الدكرة. 

وقال عثمان بن سعيد الصّيرق: وزنه: «فعلل» فالألف عنده أصليّة» .معنى أنها 
منقلبة عن أصل. 

ورد عليه ابن الباذش بأن الياء والولو لا يكونان أصلیّن في بنات الأربعة©). 

وقال العُكْبريَ: عیسی: فِْلى من المَيْسء وهو بياضٌ يُخالطه شقرة00». 

ويرد السّمين احلي على رأي أبي البقاء بأن هذا الرأي «ليس عصیب. لأن 
الأعجمي لا يدخله اشتقاق ولاتصريف». 

ثم نقل السّمين رأي الزعخشري المتمثل في أن «عيسى بالسريانية: أيسوع00©. 

وقال الجوهري: عيسى اسم عبراني أو سُريانيَ» وامحمع: العیسَون بفتح السّين. 

وقال غيره: الْعِيسُون بضم السین, لأن الياء زائدة0©. 


(۱) الآية: ۱۱۳ 
(۲) الایة: ۵۰. 
(۳) انظر العجم القهرس: ۰4۹4 4۹5. 
(4) الدر الصون للسمين احلي: 1٩۳/۱‏ - 494. 
(ه) إعراب القرآن للعکبري: 4۹/۱ 
(5) الدر الصون: 4۹6/۱ 
(۷) انظر اللسان: عیسی. 
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والنسب إليه: عيسّوي» وان شعت حذفت الياء فقلت: عيسي. 

قال الأزهري: كأن أصل الحرف من العَيّسء قال: وإذا استعملت الفعل منه 
قلت: عيس يَعْيّس» أو عاس يعيس. 

وقال الرّحاج: عيسى: اسم عجمي» غدل عن لفظ الأعجمية إلى هذا البنای 
وهو غير مصروف في المعرفة» لاجتماع العجمة والتعريف فيه. 

ومثال اشتقاقه مسن كلام العرب أن عيسى فِعْلىء فالألف تصلح أن تكون 
للتأنيث» فلا ينصرف في معرفة ولانكرة ويكون اشتقاقه من شيئين: أحدهما: 
العَيّسء والآخر: العَوّس وهو السياسة» فانقلبت الواو ياء لانكسار ما قبلهل(۱). 

؟ - السيح ورد ذکره في القرآن الكريم عدّة مرّات(۲) نذكر منها: قوله تعالى 
في سورة آل عمران: اة المسيح عيسى بن مَربم ه0 . 

۳ - وقوله تعالى في سورة النساء: نا تلا السیح عيسى بْنَ مَريم9). 

وقوله تعالى في سورة الائدة: لد کفر الذين قالوا إن الله هو المسيح بن مريم0©» 

وقد كثرت آقوال اللغويين في اسم «المسيعح». 

فالأزهريّ يرى أن «السیح» في أصلها كلمة عربيّة ومعناها: الصّديق» وذكر 
الأزهري أن اللغويين لا يعرفون هذاء فلعلها من الکلمات ال درست فيما درس 
من كلام العرب واستدل بقول الكسائي: «قد درس من كلام العرب كثير». 

ويرى ابن سيده هذا الرأي أیضاء حيث ذكر صاحب اللسان: قال ابن سيده: 
«والمسيح عيسى بن مریم صلى الله على نبيّنا وعليهماء قيل: ممّي بذلك لصدقه». 

وقال بعض اللغريين: سمي مُییحاء لأنه كان سائحا في الأرض لا يستقرٌ. 
(۱) اللسان: عيسى. 
(۲) العجم للفهرس: 555. 
(۳) الایة: .٤٥‏ 


(4) الایة: .٠١١‏ 
(ه) الایة: ۱۷. 


وقيل: سمي مسيحاء «لأنه كان يمسح بيده على العلیل والأكمه والأبرص» 
یره باذن الله». 

وقال شمر: سُمّي مسيحأً لأنه مُسيح بالبركة. 

وقال ابن عباس: سمي مسيحاًء لأنه كان لا عسح بيده ذا عاهة إلا برئ. 

فيل سمي مسیحاء لانه كان تسح الرحل؛ لیس لرجله أخمص(۱), 

وقیل: سمي مسیحاء لأنه حرج من بطن امه مسوحا بالهن. 

وما يحدر ذکره أن نسجل التفرقة بين السیح عیسی بن مریم والسیح الدحال» 
لأن كلاً منهما يحمل اسم المسيح أمّا السیح عليه السلام فقد ينا أقوال العلماء في 
معنى الاسم. 

وأما المسيح الدّجال» فإنه سمي مسيحاء لا عينه مسوحة عن أن یتصر بها. 

وروی ابن الهيئم أنه قال: السیح بن مريم: الصديق» وض الصديق: المسيح 
الدحال أي الیل الكذاب» خلق الله السیحین أحدهما ضد الآخر» فكان المسيح 
يبرئ الأكمه والأبرص؛ ويخي الموتى بإذن الله وكذلك الدحال يحبي الیت» وعیت 
الحي» وينشئ السّحاب» وينبت النبات بإذن الله فهما مسيحان: مسيح ادى 
ومسيح الضّلالة. 

يدل على ذلك ما ورد في الحديث: «أمّا مسیح الضلالة» فكذاء فدل هذا 
الحديث على أن عيسى مسيح افدی؛ وأن الدّجال مسيح الضلالة. 

ولاأدري علام اعتمد أبو الحيئم على إنكار تسمية المسيح الّحال بذلك لأنه 
ممسوح العين» واكتفى فقط بأنه سمي کذلك. لأنه مُسيح الضّلالة» وكلمة:«أمًا 
مسيح الضلالة» في الحديث ليست نصا قاطعاً على أنه ّي كذلكءلأنه كان ضالاء 
فلا علاقة بين المسيح وبين الضّلالة. 

ذلك لأن صاحب اللسان ذكر فيما ذكر أن النذري قال: قال ابن الحيثم بقوله: 
«فقلت له: بلغي أن عيسى فا سمي مسيحاء لأنه مُسيح بالبركة» وممّي الدّجال 
مسيحاء لأنه مسوح العين» فأنكره» وقال قوله السابق. 
(1) الأ+مص: ما دخمل من باطن القدم فلم يُصب الأرض. 

۷۹ 


مع أن الناظر إلى كتب الصحاح يجد أنه مسوح العين» ويجد أنه أعور العين. 
ففي حديث مسلم: «أنّ المسيح الدَّجَالَ أعور عين اليَمّى)00. 
والحديث الذي يدل على أنه ممسوح العين قوله ميد : « التحال مُمسوح 
العین»(۲). 
وروی بعض امحدئین: «المسيح» بکسر الیم والتشديد في الدّحال بوزن: «سيكيت» . 
وروي عن ابن عمر قال: قال رسول ا لله ك : «أراني الله رجلا عند الكعبة آدم 
كأحسن مَنّْ رأيت» فقيل لي: هو المسيح بن مریم قال: وإذا برحل جَعْدٍ طط 
أعور العين اليُمنى كأنها عة طافية» فسألت عنه, فقيل لي: المسّيح الدّجال» على 


فعیل0). 
الألف واللام في المسيم: 

وین السمين الحلبي أن الألف واللام في المسيح للغلبة كهي في الصّيق9؟») 
والعيوق(). 


وفيه وجهان: أحدهما: أنه فعيل بمعنى فاعل» حوّل منه مبالغة» فقيل: لأنه 
مسح الأرض بالسَیاحة.. 

وقيل: .ععنى مفعول» لأنه مُسیح بالبركة.. 

والثاني: أن وزنه مفعل من السياحة. 

وعلى هذا كله» فهو منقول من الصفة). 


(۱) انظسر الجامع المفهرس لألفاظ صحيح مسلم رقم: ۲۱۲۷۳ وورد الحديث في مسلم في 
باب «الإيمان ) , 
(۲) السابق رقم ۲۱۲۷ وورد الحديث في كتاب (الفعن». 
(۴) انظر اللسان:(مسح». 
(4) الصّعق: صفة تقع على كل من أصابه الصّعق. 
(ه) العيوق: اسم نحم. 
(3) الدرّ الصود :۰۱۷۵۰۱۷/۳ 
۷۲ 


المسيم بين اللقب والعلمية والوصفية: 

هناك ثلاثة آراء في كلمة «المسيح»» فمنهم مسن جعله عَلماً ومنهم من جعله 
لقباء ومنهم من جعله صفة. 
القائلون بالعلمية: 

من هؤلاء أبو عبيد» يقول: أصله بالعبرانيّة «مسیح» فغيّر. وعقب أبو حيّان 
على ذلك بقوله: «فَعَلى هذا يكون اما مُرتَجَلاً ليس مشتقاً من اسح ولا من 
السیاسة». 

وعلق السمین على هذا القول بقوله: قلت: «قوله: «ليس مشتقا» صحيمٌ 
ولکن لا يازمٌ من ذلك أن يكون مرجلا ولاب لاحتمال أن یکون في لغتهم منقولاً 
من شيء عندهم»(). 
. القائلون بالوصفية: 

زعم بعضهم أن المسيح في قوله تعالى: امه السیح عيسى6(). ليس باسم 
لقب له» بل هو صفة کالضّارب والظریف.. «وعلى هذا ففي الكلام تقديم كاين 
إذ «المسيح صفة ل «عيسى» والتقدير: امه عيسى المسيح» وهذا لايجوزء أع تقديم 
الصفة على الموصوف» . 

والخروج من هذا الإشكال هو في قول «السّمين» لكنه يعي هو صفة له في 
الأصل» والعرب إذا قدّمتْ ما هو صفة في الأصل جعلوه مبنياً على العامل قبله 
وجعلوا الموصوف بدلاً من صفته في الأصل» نحو قوله: 

#وبالطويل العُمر جُمْراً حيدرا ۳(۷) 
الأصل: وبالعمر الطویل, هذا في العارف وأما في اللکرات فينصبون الصّفة حالاً. 


(۱) الدر المصون: ۳/ ۱۷۵۰۱۷ 
(۲) آل عمران: 4۵. 
(۳) تتمة: و کما اشتری السلم إذ تنصرا ر 
من شواهد الکشاف: ۰۳۹۶/4 انظر الدر الصون: ۰۳۱۹/۱ ۰۱۷۷/۳ 
۷۳ 


القائلون بأنه لقب: 

من هؤلاء ابن الأنباري حيث قال: «وإنما قد أي بُدِئ بلقبه» لأن المسيح 
أشهر من عیسی, لأنه قل أن يقع على سمَىَ يشتبه به» وعيسى قد يقع على عدد 
کثی فقدم لشهرته ألا ترى أن ألقاب الخلفاء أشهر من أسمائهم». 

وقد علّق على ذلك السّمین بقوله: «فهذا يدل على أن المسيح عند ابن الأنباري 
لقب لا اسم»(۱). 


۳ .ابن مریم: 

ورد في عدة آیات کرعات وتکرر ذکره فیها ۲۳مرة(۲) من ذلك في سورة 
البقرة قوله تعالی: وآتینا عيسى بن مریم اليّنات 04). 

ومن ذلك في سورة آل عمران قرله تعال: امه السیح عيسى بسن 
ریم 

ومن ذلك في سورة النساء قوله تعالى: نا المسيحٌ عیسی بن میم 4(*) . 

ذكر المفسّرون فی قوله تعالى: «إوّآتينا عيسى بن مَريم البينات4 أن «ابن مریم» 
عطف بیان أو بدل» ومعنى ذلك ان ابن مریم اسم مرادف لعيسى عليه السلام. 

ويذكر السّمين الحلبي: «يجوز أن يكون صفة الا أن الأول أو لأن ابن مریم 
(جری بحری العلم له . 

«ومریم»: أصله بالسريانية صفة .ععنى الخادم» ثم سمي به» فلذلك لم تنصرف. 

وقي لسان العرب: مریم: هي المرأة الي تكثر مخالطة الرحال کالزیر من 
الرحال» وهو الذي يكثر مخالطتهن؛ قال رژبة: 


(۱) الدر المصون: ۰۱۷۷/۳ 

(۲) العجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم: .٠٠١‏ 
(۳) الایة: ۸۷. 

. ٤٥ الایة:‎ )٤( 

(ه) الآية: ۰۱۷۱ 


Vé 


قلت زیر لم تصلةٌ ميمه لكل اهرك اليا و 
فصار لفظ مریم مشتركاً بين الأسانين» ووزنه عند النحویین: مَفْعَل لا فتیل. 
قال الزخشري: لأن فَعْيلاً بفتح الفاء لم يغبت ف الأبنية» كما ثبت نحو: 

عنیر(") وعلیب(. 
وقد اثبت بعضهم: فغيلاً وحعل منه نحو: ضميّد: اسم مكان وقد بين على 

القول بأصالة ميمه. 
وقال السّمين: صحّة الياء في «مريم» على حلاف القياسء إذ كان من حقها 

الإعلال بنقل حركة الياء إلى الراء» ثم قلب الياء ألفاً نحو: مَباع من اليم ولكنه 

له میت وم( 
وقال آبو البقاء العكبري متحدثاً عن مریم ما نصّه: 
#ومریم علم أعجمي» ولو كان مشتقاً من رام يريم لكان مرا بسکون الیاء 

وقد جاء في الأعلام بفتح اليا وهو خلاف القیاس»(*). ٠‏ 
وفي تفسير الألوسي: أن مریم معناها بالعبرية: الخادم وسُمّيت أم عيسى به لأن 

أمها نذرتها لخدمة بيت المقدس. 
وینکر الألوسيّ أن تكون كلمة «مریم» عربية؛ لأنها بالعربيّة: من تحب محادئة 

الرجال.. «ولا يناسب مریم أن يكون اسمها عربياً لأنها كانت بريئة من حادثة 

الرحال» اللهم الا أن يقال: سُمّيت بذلك تَمْلِيحا كما یسمّی الأسودُ کافورا. 
وقال بعض امحققين: لا مانع من تسْمیتها بذلك بناء على أن شأن من تخدم من 

النساء ذلك». 
ويختم الالوسي تعليقه على هذه الأقوال بقوله: «والأولى عندي أن التسمية 

وقعت بالعبري» لا بالعربي» بل يكاد يتعيّن ذلك كما لا فى على التصف»(۱). 


(۱) ديوان روبة: ١49‏ عدح أبا العباس الستفاح. 
(۲) العثير: التراب. 
(۲) علق انحقق بأنه یب بضم العين كما هو في المتع: ۸4 وهي اسم موضع. 
(4) انظر اللصوص الي بين قوسين في الدر الصون: 64۹4/۱ 1۹0 
ره) إعراب القرآن للعکبري: .4٩‏ 
(") تفسیر الألوسي: ۰۳۱/۱ 
Vo‏ 


۶ . كلمة الله: 

وردت في آيتين كرعتين: 

- في قوله تعالى» من سورة آل عمران: 9 الله شرك بكلمة منه(. 

- وي قوله تعالى» من سورة النساء: کلم ألقاها ال مریم 04). 

في الآية الأولى يقول السّمين الحلبي: «المراد ا هت عيسى» مقي كلمة 
لوجوده بهاء وهو قوله:«کن فيكون» فهو من باب إطلاق السّبب على الْسبّب06©) 

وأبو البقاء العكبري یقول: معنی « کلمته»: «منشته ومبتلعه)(). 

ویسوق الألوسي في تفسیره جملة آراء منسوبة إلى العلمّاءء من هذه الاراء: 
«معنی کونه كلمة أنه حصل بکلمة «کن» من غير مادّة معتادة وال ذلك ذهب 
الحسن وقتادة. 

وعند الغزالی«لکل مولود سبب قريب وبعید: 

فالأول المتي. 

والثاني: قول: «کن» ولا دل الدليل على عدم القریب في حق عیسی عليه 
السّلام أضافه إلى البعيد» وهو قول: كن إشارة إلى انتفاء القريب» وأوضحه بقوله 
سبحانه: لإألقاها إلى مریم أي أوصلّها إليهاء وحصلها فيها فجعله كي الذي 
يُلقى في الرجم فهو استعارة»(*). 

في ضوء هذا نقول: إن هناك أربعة مسمّيات لعيسى عليه السّلام» وهي كلمات 
متزادفة» كلّ كلمة منها أو مُسكى مین منها بشير في وضوح إلى ني الله عيسى عليه 
الستلام. 

فعیسی: «السیح» > وعیسی: «ابن مریم»» وعیسی: «كلمة اللّه). 
تن لا و 


(۱) الاية:ه ؛. 
(۲) الایة: ۰۱۷۱ 
(۳) الدر الصون: ۰۱۷۳/۳ 
)٤(‏ (عراب القرآن للعكبري: ۲۰4. 
(۰) تفسير الألوسي: 714/5 
۷۹ 


البلد . القّرية .مصر . مكة . المدينة: 

هذه أسماء مشزكة في معنى واحد» ولكن ألفاظها مختلفة وبيان ذلك: 
1. بلد: 

وردت مؤنثة «بلدةا» وجمعا: «بلاد»» فبلد ذكرت في البقرة في قوله تعالى: 
وذ قال إِبْرَاهِيمُ رب اجْعلْ هذا بدا ۱(6) وتکررت تسع مرّات. 

)(6 ذكرت في قوله تعالى من سورة الفرقان: «ولنخي به بأسدة مسا‎ i 
وتكررت هس مرات.‎ 

ودالبلاد» ذکرت في قوله تعالى من سورة آل عمران: «لا یغرنث تقلب الذين 
کفروا في البلاد(۳» وتکررت حمس مرات. 

والبلد في اللّغة: كل مُوْضع أو فطع من الأرض عامرة كانت أو غير عامرة» 
حال أو مسلكون» وفي الحديث «أعوذ بك من ساكن البلد». 

و بلد: بلاد. وبلدان. 

والبلد: مكّة تفخيما ها کالنجم والثريًا. 

وید بالکان: أقام» ید بلودا: اتخذه بلدا ولزمه. 


وآبلده ایاه: آلزمه(*). 


۴ القربة: 
وردت في القرآن الكريم مفردة» ومثتاة وجمعا: 
رد رن تغالى من رال 
ورد نا اذخلوا هذه ال () . وتكرّر ذکرها مرات متعددة. 


(۱) الایة: ۰۱۲۰ 
(۲) الایة: ۰4٩‏ 
(۲) الاية : ۰۱۹۲ 
)٤(‏ انظر اللسان: «بلد). 
(ه) الایة: 9۸. 
۷۷ 


- ومثناة في قوله تعالى: 

لوَقَالوا لولا نرّل هذا القرآث على رَجُلٍ من الْقريعيْنِ عَظِيم206 . 

- وجمعا في قوله تعالى: 

ودر 1 القری وم حولها4() 5 وتكررت مرات متعددة. 

والقرية بفتح القاف و کسرها لغتان» وهي: المصر الجامع. ويرى الأزهري في 
«التهذيب» أن الکسورة انيّة» ومن تم احتمعوا في جمعها على القرى» فجعلوها 
على لغة من يقول: كسوة وکسی. وقيل: هي القرية بفتح القاف والكسر خطأء 
والجمع على قرىئ نادر. 

ومعنى القرية عند اللّغويين: المساكن والأبنية والضمّيا ع» وقد تطلق على المدن» 
وف الحديث: « ایرّت بقرية تأكل القرى » هي مدينة الرسول ميد » ومعنى أكلها 
القرى: ما يفتح على يدي اهلها من المدن. 

والدسب إلى قرية: قرئي في قول أبي عمروء وقرّوي في قول يونس. 

وقول بعضهم: ما رأيت قرّویا أفصّحّ من الحجاج إنما نسبه إلى القرية ال هي 
المصر(). 
۳۳ .المدینة: 

وردت مفردة في قوله تعال: 

إن هذا لمكرٌ مکرتمُوه في الدینة6() . وتكرر ذکرها ٤‏ ١مرّة.‏ 

وورد جمعا في قوله تعالى: رل في المدائن خاشرین4() . وتكرر ذكر 
المدائن ثلاث مرات. 

والمدينة مشتقة من فعل مُمات» وهو من «مَّدَنَ») مدن بالمكان: أقام به» وهي 
على وزن فعيلة» و تجمع على مدائن ومدن» ومن اليك والتثقي ¢ یت 
(۱) الزخرف الآية: ۰۳۱ 
(۲) الأنعام الآية: .٩۲‏ 
(۳) انظر اللسان: اقری». 
(4) الاعراف الآية: ۱۲۳ 
(ه) الاعراف الایة: ۰۱۱۱ 

۷۸ 


إليها: مديئ. 
والمدينة قد تطلق على مِص ففي قوله تعالى: إن هذا لْمَكْرٌ مکرتموه في 
اوينة(۱). 


قال الألوسي: «في الدینة» أي في مصر قبل أن يخرجوا إلى الیعاد(۲). 


۶ مدببنة الرسول م . يثرب : 

إذا أطلقت المدينة فالراد بها: مدينة الرزسول فيد حاصة, غلبت عليها تفخيماً 
هاء وقد ورد ذكرها ني القرآن الكريم في الآيات التالية: 

ومن خولکم من الأعراب منافقون وَمِنْ أَهْل المدينة(). 

ما كان لا الدينة وَمَنْ حَوْلَهُمْ من الأعراب أن يَتَخَلُفُوا عن رسول 
لش ١‏ 

لین ينه الافقون واذین لوبهم مَرَضُ والْرْجهُون في اينة ریس 
هم 

«إيقولون لین رَجَعْنا إلى الدينة ليُخْرِجَنَ الأغرٌ منها اذل ۱(4). 

ويرادف المدينة: اسم يثرب الذي أطلق عليهاء وذكر في القرآن الكريم مرة 
واحدة في قوله تعالى: 
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واد قالت طَاِفَة مهم يَا أَهْل یثرب لا مُقَامَ لَکم۷(4). 


و«یثرب» النسب إليهاء يثربي) ويثربي» وأثربي» وأثربي. 


۰.۱۲۳ الأعراف:‎ )١( 
۰۲۷/۹ تفسير الألوسي:‎ )۲( 
التوبة:۱۰۱.‎ )۳( 

(۶) التوبة: ۰ ۰۱۲ 

(ه) الأحزاب: 1۰. 

(5) النافقون:۸. 

(۷) الاحزاب:۱۳. 


۷۹ 


وروي عن البي مد أنه نهى أن يقال للمدينة يرب وسماها ا كأنه كره 
الب لأنه فساد في كلام العرب(۱). 


(۱) انظر اللسان: ((ثرب). 
۸۰ 


بعل .زوج: 
البعل: 


ورد في سورة النساء في قوله تعالى: 

وان ار خافت من بعلا نشوز6(» وتكرّر ذكره ست مرّات. 

والبَْل: الرّوج» وستي الزوج بعلا لأنه سید المرأة ومالکها. 

وفعله: بعل بيعل بَعْلاً: إذا صار بَعْلاً للمرأة. 

ويجمع البعل على: بعَال» وبُعُول» وله قال الله تعالى: 

وهن أحقٌ بردّهِن)70, والتاء في «بعولة»؛ قال ابن الأثير:«لتأنيث 
الجمع». 

ووز أن تكون متدرا 

والأنثى: بعل وبعلة مثل: زوج وزوجة. 

وال والتبعل: خسن العشرة من الرّوجين. 

ويقال للرحل: هو بَعْل المرأة» ويقال للمرأة: هي بَعْلّة الزوج. 

والبعال: ملاعبة الرء أهلةُ. وقيل: البعال: التكاح. ومنه الحديث الشريف في 
ام التتشريق: إنها أيَام اکل وت ویعال والباعلة الباشرة(). 
۴ الزوج: 

تكررت صيغة زوج مرات متعددة مفردة ومثنات وجمعاً. 

فمن الافراد قوله تعالی: 3 ور رتم استبدّال وج54 . 

ومن التثنية قوله تعالى:<! فلا احمل فيها من کل رَوْجَيْن این 4(). 


(۱) الاية : ۰۱۲۸ 
(۲) البقرة:۲۲۸. 
(۳) اللسان:«بعل». 
(5) النساء: ۰ ۲. 
(ه) هود: ۰ 4. 
۸۱ 


ومن الجمع قوله تعالى:لإوَلَهُم فيها أَرُواجٌ مُطَهَرَة004. 
والزوج: حلاف الفرد» يقال: روج أو فَرْدٌ كما قالوا: شفع وونّرٌ. ويقال 
للائنین: زوجان. 
وعند ابن سيده: الزوج: الفرد الذي له قرين» والروج: الاثنان وعنده زوا 
يقال:«زوجا حمام» يعي: ذکرین أو أنثيين» وقيل: يعينٍ ذكر وأنثى. 
ولا يقال«زوج حمام» لأن الزوج هنا هو الفردء وقد أولعت به العامّة. 
قال أبو بكر: العامة تخطئ» فتظن أن الزوج اثنان» وليس ذلك من مذاهب 
العرب. إذ كانوا لا يتكلمون بالرژوج موحداً في مثل فوخم:«روج حمام»» ولكنهم 
يثنون فيقولون: عندي زوجان من امام يعن ذكرا وأنئى. 
ويوقعون الروحين على الجنسين المختلفين نحو : الأسود والاییض ‏ والخُلُو 
والحامض. 
قال ابن سيده: ویدل على أن الزوجين في کلام العرب اثنان قول الله عر 
وحل:ظوَأنهُ حَلَقَ الروْجِين ال کر والأنثى74). فكل واحدٍ منهما - كما تری - 
زوج ذكراً كان أو ألثى. 
وكان الحسن يقول في قوله تعالى عز وجل: لوين کل شيء خلفنا رن :۳: 
السّماء زوج» والأرض زوج والشتاء زوج والصّيف زوج والتهار زوج. 
وجمع الرّوج: آزواج وأزاويج. 
وقوله تعال: «ْمانية آَژواج۵4) :أراد نمانية آفراو(*). 


كبز يا نف 


)١(‏ البقرة:۲۵. 
(۲) النجم: ۵ 4. 


(۳) الذاریات: ٩‏ 4. 
)٤(‏ الأنعام الآية: ۰۱۳ 
() اللسان:«زوج). 
۸۲ 


الكذب .الإقك. الزور .البهتان .الاقتراء 

١‏ الكذب: 

تكرر في القرآن الكريم كير أفعالاً وأسماء» ومفرداً وجمعاء وتذكيراً وتأنيثاً. 
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ومنه في آل عمران قوله تعالى:إوقولون على الله الکنیب۱). والكذب 
نقيض الصدق. 

يقال: کذّب يكب کنیا وکذبا وكذبة» وکذبت وكذاباء وكذاباً. 

ويقع صفة فيقال: رجحل كاذب» وکذاب وتكذاب» وكذوت: که 
کته مثال: هُمَرَه وكِدّبان؛ وكيدّبانء وكيُذبان» ومكذيانء ويکذبانة 
و کذبذبانه کدی 

والکب: جمع کذوب مثل: صبور وصبّر» ومنه قرأ بعضهم: ولا تقولوا لما 
تصرف آلمینتکم الکذب)»(افحعله نت لللسنة(). 
۳ : 

تكرر ذكره ق القرآن الکریم كثيرأ» و جاء بصیغ متعدده مثل: إفك: فاك - 
الموتفكة - المؤتفكات. 

من هذه الصیغ قوله تعالى: إن الذین جاژوا بالإفك عُصْبَةٌ منکم4(). 

وفعله: فلت يأفك» وأفك إفكاء وأفوكاء وأفكاً. 

وقي التهذيب: افك يأفك» وأفكَ يأفك: إذا کذب وجمعه: أفائك. ویفع 


(۱) الایة:۷۰. 
(۲) النحل: الآية ١١١‏ وهي قراءة معاذ» وابن آبي عبلة» ومسلمة بن حارب. انظر احتسب ۰۱۲/۲ 
ومعاني القرآن للفراء۰۱۰۷/۲ ومعاني القرآن للأحفش ۰۳۸۲/۲ ومجمع البیان للطيرسي ۰۳۸۹/۲ 
(۳) اللسان: کذب. 
(6) النور: ۱۱ 
۸۳ 


صفةء فتتعدد صیغه» ويقال: رجل فك وأفيك وأفوك: کذاب والأفيكة: الكذبة 
العظيمةء والأقك بالفتح مصدر قولك: فک عن الشيء يأفكه أفكا: صرفه عنه» وقلبه(۱). 
۳ الزور: 

تکررت في القرآن الکریم آربع مرات منها قوله تعالی: واجتبُوا قول 
الزور۱(46). 

وجاعت بصيغة واحدة في القرآن الکریم کله. 

والژور: الکذب والباطلء وقیل: الژور: شهادة الباطل. ویوصف به فیقال: 
رحل ژوز وقوم زور. 

والتروير: تزيين الکذب. 

والرّور في قوله تعالى: راذن لا يَشنْهِدُون الرُور74: الكذب والباطل واتهمة. 

وقد تکرر ذکر شهادة رن وهي من الکباتره فمنها قوله لي اخدیث 
الشريف: « عَدَلَتْ شهادة الژور لش بالل ۷ وإنما عادلته لقوله تعالى: «إوالذين لا 
يَدْعُون مع الله إا آخر 94 : ثم قال بعدها: طوالذین لا بنهدون الژور4(*). 
۶ -البمتان: 

تکرر ذکره في القرآن الکریم ست مرات بصيغة واحدة من ذلك قوله تعالى: 
9 مبحانك هذا بُهّتان عظیم 0 . 

یقال: بهت الرّحل أبْهتهُ بَبْتَاً: إذا قابلشه بالکذب, والالف والنون في: 
«بهتان» زائدتان. 


(۱) اللسان: «اكذب». 
(۲) الحج: الآية ٠‏ ۳. 
(۳) الفرقان: ۷۲. 
)٤(‏ الفرقان/1۸. 
(5) اللسان: زور. 
(5) النور: الاية .١١‏ 
۸ 


ويقال: بهت فلانٌ فلانا: إذا كذب عليه. 


والبهت والبهية: الكذب» وفي حديث الغيبة: «وإن لم يكن فيه مانقول فقد 
بهته: أي کذبت. وافتريت علیه»(۱). 
0۵ کتراء: 

ابم الفعول منه: ُفرّی واسم الفاعل: مفتر» واسم غير الشتق: «فری»0) 
ی الكري کم و یھ رميق كه وف دقن 
تعالى: وقد جنت یافیا( . 

والفِرية: الكذبء يقال: فری کذبا فریاً وافتر اه: احتلقه. 

قال الليث: يقال: فرى فلان الكذب يفريه: إذا احتلقه. والفِرية من الکذب. 

وی التنزيل: «أم يقولون افتراه(؟) أي احتلقه. 

والفری: جع ریت وهي الكذبة» واسم التفضيل منه: ری أي أكذب. 

ون حديث بيعة التساء: ولا ین هن بفتريتة 4 » هو افتعال من الکذب. 

لم «إلقد جنت شین فياك » قیل: لقد حدت شيا فريّاً أي 
1 اختلاق: 

لم ترد منه في القرآن الکریم الا صيغة واحدة» وهي «احتلاق» في قوله تعالى: 
طإن هذا الا اختلاق04). 

والخخلق: الكذب» وحلق الکذب والإفك ل وتخلقه» واختلقه ویقال: 
هذه قصيدة مخلوقة» أي منحولة» أي منسوبة إلى غير قائلهاء ومنه في قراءة قرآنية: 
)١(‏ اللسان: بهت. 
(۲) من قوله تعالى: «إلقد جئت شینا فريا) مریم: ۰۲۷ 
(۲) مریم : ۷ 
(4) السجدة: ۳ 
(ه) المتحنة: ۱۲. 
)١(‏ اللسان: (افرا». 
(۷) ص : ۷. 

هم 


خن هذا الا لق الأولين4() فمعناه: كذب الأولين. قال الفراء: «من قرأ خلق 
الأولين» اراد احتلاقهم و کذبهم(۲). 


تب خب ان 


۰4۲/۸ الشعراه:۰۱۳۷ وهي قراءة أبي عمرو وابن كثير والكسائي وغيرهم» انظر التبيان للطوسي‎ )١( 
والحجة لأبي زرعة ۱۸ والحجة لابن خالويه548؟.‎ 
معاني القرآن للفراء ۲۸۱/۲ واللسان: خلق.‎ )۲( 
كم‎ 


العَفْل . العجر . الألباب . النهی : 


١.العقل:‏ 
من المندير بالذكر أن الأفعال: عَمَلَ ‏ یل - تعقل - نعل وجدت بهذه الصيغ 
التعددة في القرآن الكريم» ولم يرد «العقل» اسم في القرآن الكريم. 
۳ -الحجو: 
ورد في سورة الفجر من الآية الخامسة» وهي قوله تعالى: 
هل في ذلك قَسَم لذي حجري ولم يرد ععنی العقل إلا في هذه الآية فقط. 
والیخر في اللغة: العقل وب لإمساكه» ومنعه» وإحاطته بالتمييز وفي 
التنزيل: طإهل في ذلك فسَمْ لذي ججر4(). 
۳ .اللب: 
لم يرد في القرآن الكريم إلا بجموعاء من ذلك قوله تعالى: للإولكم في القِصّاص 
حياةٌ يا أولي الألباب لَعلكم تتقون4(). ۱ 
والألباب: جمع لب وهو العقل الخالي من اهوى» سمي بذلك لأحد وجهين: 
إما لبنائه من: ب بالکان: أقام به» وإما من اللباب» وهو الخالص. 
يقال: لَبيْت بالکان؛ ولَببْتْ بضم العين و کسرها("). 
4 .النمو: 
ذکر في القرآن الكريم مرتين فقط في سورة (طه»: في قوله تعالى: 
کلو ا وَارْعًَا أنعائكم إن في ذلك لآيات لأر لي النهی ۵6 
(۱) الفجر : ۵. 
(۲) البقرة: ۰۱۷۹ 
(۳) الدر الصون للحلي: ۲۰۸/۲. 
(4) الایة:؛ ۵ 
۸۷ 


وني قوله تعالى: طإإن في ذلك لآيات لأولي النهى 004 
والتهية: العقل بالضم يكون وعدا وجمعاء ميت بذلك لأنها تنهى عن 
القبيح. ومن هنا اختار بعضهم آن یکون «لنهی» جع نهية. 


وقي الحديث: «لِيْلِيت منكم أولو الأحلام والنهى ۷ هي العقول والألباب» 
وفي حديث أبي وائل: «قد علمت أن الق ذو نهیة» أي ذو عقل0©. 


(۱) طه: ۵4 ۱۲۸ . 

(۲) اللسان: «نهى». 

(۳) انظر صحيح مسلم باب الصلاة)» وانظر ابحامع المفهرس لألفاظ صحیح مسلم رقم ۲۳۳۲ 
۸۸ 


الخعبان . الحبّة .الجان : 
1.الثعبان: 

وردت كلمة «ثعبان» في آيتين كرعتين من القرآن الكريم: الآية الأولى: 

ل الى عَصَاهُ فاذا هي بان مين 4( 

الآية الثانية: هي الاية الأولى نفسها [الشعراء ۳۲]. 

والشعبان في اللغة: الحيّة الضخم الطویل الذكر خاصة. وفیل: کل حيّة تعبانه 
واحمع: تعابین. 

والشعبان في الآيتين الکرعتین: الکبیر من الحيّات. 

فان قال قائل: كيف جاء «إفإذا هي ثعبا مبين)» وفي موضع آخحر هتر 
كأنها جَالٍ4() والحان: الصغیر من الحيّات؟ فالجواب في ذلك أن حلقها علق 
التعبان العظيم» واهتزازها وح ركتها وخفتها كاهتزاز الحانٌ وخفته. 

وقال الضبّحاك في تفسير الآية المتقدم ذكرها: الثعبان: الحيّة الذكر. ويرى 
قطرب أن الثعبان هو: الحيّ الذكر الأصفر الأشعر وهو من أعظم لیات (). 
۲احية: 

ذکرت مرة واحدة في قوله تعالی: فاذا هي حيّة تسعى04) والحيّة في اللغة: 
انش المعروف» واشتقاقه من الحياة في قول بعضهم. 

واستدل سیبویه على ذلك بقوله: «والدلیل على ذلك قول العرب في الاضافة 
إلى حيّة بن بهدلة: حَيوي» فلو كان من الواو لكان حَووي» كقولك في الاضافة ال 
هي :لوو ي»(°). ٤‏ 


(۱) العراف: ۰۱۰۷ 
(۲) القصص: ۰۳۱ 
(۳) اللسان: (ائعب». 
(6) طه: ۲۰. 
(ه) انظر سیبویه: ۳۰/۳ هارون. 
۸۹ 


قال بعضهم: فإن قلت: فهلاً كانت الحيّة ما عينه واو استدلالاً بقولهم: رجل حواء 
لظهور الواو عيتاً في حواء ؟ فالحواب أن أبا عل: ذهب إلى أن حيّة وحواء: ک «سيبّط) و 
«سبّطر»(۱) والۇلۇ» و «ذال»ى و«دمت» و«دمثر» ( و«دلاص؛ و«دلامسص(۲) 5 
قول أبي عنمان: «وإِنّ هذه الألفاظ اقتربت أصوهاء واتفقت معانيهاء وکل واحد لفظه غير 
لفظ صاحبه» فكذلك حيّة ما عينه ولامه ياءان» وحواء ما عينه واو ولامه ياء». 

والحيّة: تكون للذكر والأنثى» وإنما دخلته الهاي لأنه واحد من جنس مغل بطة 
وحاح على أنه قد روي عن العرب: «رأيت حیا على حیة»(؟). 

والحاوي: صاحب الحيّات» واطیوت: ذکر الحيات. 
الجان : 

ورد في سورتين في سورة النمل: «إكأنها جَانٌ وی دبرا( 

والحان ضَرّب من الحيات» أكحل العينين» يضرب إلى الصفرة لا يؤذي» وهو 
كثير في بيوت الناس. 

وجمعه: جنان. وفي الحديث: « أنه نهي عن قتل: الجينان 00 

قال : هي الحيّات الي تكون في البیوت. واحدها: جَانْء وهو الدّقيق الخفيف. 

وأبو عمرو يقول في جمع «جان» : «حَوَانَ». 

قال الزجاج: ومعنى اللحان: «أن العصا 7 تتحرّك كما يتحرّك الحا حركة 


ححفيفة 4(). 


¥ لا ب 


(۱) السبطر: الشیم؛ والاسد وحمال سبّطرات: طويلات. 

(۲) دمر جر التتهل من الأرض. 

649 دلامّص: البراق» وذهب دُلامص: 3 

(4) انظر لسان: : حمي. 

(ه) اللمل: ۰۱۰ والقتصص:۳۱. 

(1) انظر صحیح مسلم باب السلام» وانظر الجامع الفهرس رقم ۳۵۰۸ 
(۷) اللسان: لاجن». 
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العام .الحول . السنة .الحجّة : 
۱.عام: 
ورد مقردا ق عدة آیانته ومثتى في آية واحدة: 
فمن الفرد قوله تعال: «ماته الله منة عام۱(4) 
رالتی قوله تعالى: «وَفصاله في غامین 06 
والعام في اللغة: الحَوّل» يأتي على شتوة وصيّفة. وجعه: أعوام» ولا يكسّر على 
غير ذلك. 
۴ الحول: 
م يرد لا في آية واحدة من سورة البقرة: <9 مَتاعاً إلى الْحَوْل 24 . 
والحؤل: سنة بأسرهاء والجمع: حوال, وحُؤول؛ وخوول حكاها سيبويه. 
وحال عليه ال حَولاً وحُولاً: أتى©». 
۳ سنة: 
وردت في عدة آیات مفردة» وجموعة. 
- مفردة في قوله تعال: « یرد َحَدُهُم لو يُعَمّر أل سن ي( 
- وجمعاً في قوله تعال: ولد آخذنا آل فرعون بالسّین 4 
والسّنة في اللغة: واحدة السنين. 
قال اين سیده: السنة العام وهي منقوصة الآخرء والذاهب منها يجوز أن یکون 
ها وواوا بدليل قوهم في جمعها سنهات وسترّات. 


۲۰۹ البقرة:‎ )١( 

(۲) لقمان: ۱. 

(۳) الاية : ۰۲۶۰ 
(5) اللسان: (حول». 
(ه) البقرة:۹1. 

(3) الأعراف: ۱۳۰ 


۹۱ 


والسنة مطلقة: السّنة الُجْدبة» وأوقعوا ذلك عليها إكباراً ها واستطالة» يقال: 
أصابتهم السّنة. 
2 .الحجة: 

وردت بحموعة فقط في سورة القصص : () ظِعَلَى أن تأَجُرّني ثماني 
ججج واليجة في اللغة: السّنة» وابلمع: ججج(). 


.۲۷ : الآية‎ )١( 
اللسان: حجج.‎ )۲( 
۹۲ 


١.الريب:‏ 
تكررت كلمة الريب اسا وفعلاً واشتقاقاً: 
ریب - مریب - مرتاب - ارتاب - يرتاب. 
والذي نریده هنا هو الأسماء مشتقة أو غير مشتقة. 
فمن الأسماء» قوله تعاى :ذلك الکتاب لاریب فیه۱4). 
ومن الشتقات قوله تعال: نع للخير معتل مُریب(). 
والرّيب: الشك مع تهمة: قال عبد الله بن الربغرى: 
لمن اق ای يننا افو رسب إنما الريب ما يقول الکذوب؟) 
والزخشري يحلل الرّيب تحليلاً دقيقاً فيقول: هو قلق النفس واضطرابهاء ومنه 
الحديث: «دع ما ريبك إلى ما لا يرييك © وأنه و مرّ بظبي حائف فقال : 
«لا يريبة حدم( 7 
ويقول السسّمين الحليّ: لیس قول من قال: الرّيب: الشك مطلقاً ليس ججيّد)(©. 
وقال بعضهم: في الريب ثلاثة معان: 
أحدها: الشكء قال ابن الربعری: 
لیس في الحقّ يا أميمة ریب 


وثانيها: التهمة» قال جيل بثينة: 


(۱) البقرة:۲. 

۲۰:3 )۲( 

(۲) الدر الصون: ۸3/۱ ولیس ‏ شعر عبد الله بن الرّبعرى الذي جمعه الدكتور يحبى المبوري» نشر 
موسسة الرسالة. 


۰۲۹۱/4 البخاري شرح فتح الباري» باب البیوع‎ )٤( 
(د) انظر النسائي: باب المناسك/۷۸ برواية: لایریبه أحد.‎ 
۸۱/۱ الدر الصون:‎ )١( 

۹۳ 


ية الت يما :حميل أرقي فقلت: كلانا يا ین مریسببُ(۱) 
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َصِيْنَا من تهامة کسل یسب رحیم ثم أجمغنا السيوفا) 
٠‏ الشّك: 

لم يرد في القرآن إلا بصيغة واحدق وهي: «شَك» وليس هناك صيغ أخرى من 
هذه المادة» وقد تكرر ذكره ۱۰ مرة. ومنه قوله تعالى : وإ الّذين اختلفوا فيه 
لفي شك منهه27). 

والشك ف اللغة: نقيض اليقين» وجمعه: شکوك وفعله: شك يقال: شَكَكْتْ 
في كذ ونشککت. 

وشك في الأمر يشكَ شک وشککه فيه غيره. 

وق الحديث:«أنا آول بالشّك من إبراهيم»9؟)ءلا نزل قوله :وا 7 تومن قال 
ی 0(4). 

قال قوم لا سمعوا الآية: «شكّ إبراهيم و یسك نبینا» فقال یز تواضعاً من 
وتقدعا لابراهیم على نفسه: «أنا أحق بالشكٌّ من إبراهيم» وأنا دونه» فكيف يشسك 
هو؟»(). 


أي أنا لم أشك وأنا دونه» فكيف يشك هو؟ 


¥ به اب 


(۱) ديوان جميل: ۱۲۹. وانظر تفسير القرطبي ٠١۹/۱‏ . 
(۲) البيت لكعب بن مالك. انظر اللسان: ريب» والقرطيي۱۵۹/۱ والدر الصون: ۰۲۰/۱ 
(۳) النساء: ۰۱۰۷ 
(4) قي البحاري؛ باب الأنبياء برواية: نحن أحق بالشك الْ. 
(ه) البقرة: ۲۰۰ 
(5) ورد في صحيح مسلم رقم؛ ۰9۰ ١لانحن)‏ مکان: لاوأنا». 
5 


درکزاً . اهمسا : 
أ.دركزل: 
م ترد إلا مرة واحدة في القرآن الكريم؛ في قوله تعال: ومع لَه رک (0. 
وفعلها: رکز» وما تصرف منه لم يرد في القرآن الكريم. 
ركزاً: من الوجهة اللغوية: 
الرّكز: الصوت الخفي» وقيل: هو الصوت ليس بالشديد. 
قال الفراء: ار کز: صوت الإنسان تسمعه من بعید(۲). 
وف الألوسي: أصل الرکز: هو الخفاءء ومنه ركز الرّمح: إذا غيّب طرفه في الأرض. 
والرکاز: المال المدفون. 
وخص بعضهم ال رکز بالصوت الخضي دون نطق بحروف ولا فم والأكثرون 


على الأول. 
وحص الصوت الخفي» لأنه الأصل الأكثرء ولأن الاثر الخفي إذا زال فزوال 
غيره بطريق الأولى. 


ومعنى الآية:« أهلكناهم بالكليّة بحيث لا ترى منهم أحداء ولا تسمع من يخبر 
عنهم؛ ويذكرهم بصوت حفي». 
ب . اهمسا »: 

م ترد إلا مرة واحدة في وله تعالى :لإفلا تسمع الا هَمْساً)9). 

- همسا: من الوجهة اللغوية: 

الهمس: الخفي من الصوت. 

وقي قوله تعالى: إفلا تمع إلا ساي قال قي التهذیب: «يعئي به والله 


(۱) مریم:۹۸. 

(۲) اللسان: «رکز ۷. 

(۳) تفسیر الألوسي: ۰۱41/۱ 
)٤(‏ طه:۱۰۸. 


۹۵ 


أعلم ‏ خفق الأقدام على الأرض». 

وقال الفراء: يقال: إنه تقل الأقدام إلى المحشر ويقال إنه الصوت الخفي. 

وروي عن ابن عباس: أنه نَقَلُ أحفاف الابل. 

وما يدل على أنّ الممس هو الصوت الخفيّ ما جاء في الحديث الشريف: «كان 
إذا صلى العصر همّس» و حديث آخر «فجعل بعضنا يهمس إلى بعض»('). 

والهمس: وسوسة الشيطان. روي عن الي ميد أنه «کان يتعوذ الله من همز 
الشيطان ولمزه وهمسه»(۲). 

من هذا الذي قدمت نستطیع أن تقول: إن رکزا وهمساً کلمتان مترادفتان» 
لأن كلتيهما تعن الصوت النفي على قول الأكثرين. 


(۱) اللسان: (اهمس. 
۵۵ صحیح مسلم باب الساجد وانظر الجاع الفهرس رقم۱۳۷ 37 
۹۹ 


هامدة . خاشعة: 
أ.جامدة: 
م ترد في القرآن الكريم إلا مرة واحدة في قوله تعاى:[ وتسرى الأرض هامدة 
فإذا نا عليها الاء اهرت وَرَبَتَْ ۱(4). 
هامدة من الوحهة اللغوية: یقال: هَمَدَتْ آصواتهم : أي سكتت. 
قال ابن سيده: هَمَدَ يهمد همود فهو هامِد» وَهّمِدٌ وهميدٌ: مات. 
وأهمد: سكت على ما يكره. قال الرّاعي: 
وإني لأحْمي الأنف من دون دم إذا دنس الواهي الأمانة أَهْمّداا) 
ومن معانيها: الموت» كما همدت نود وفي حديث مصعب بن عمير كاد يَهِمِدُ 
من الحوع » أي هلك. 
وهمدت النار تهمد ُمودا: طعت طفرءاء وذهبت ال فلم يبن ها أثر. 
وتری الأرض هامدة# › معناها: حافة ذات تراب» وأرض هامدة: 
مُقشّعرة لا نيات فيها إلا اليابس التحطم. 
وقيل: الحامد: الباقي من كل شيء(. 
وی تفسير الألوسي: «هامدة»: أي ميّتة يابسة. 
یقال: همدت الأرض: إذا یسستا» ودرست. 
رحد الثوب: إذا بلي قال الأعشى: 
قالت قتيلة ما سيك ا وأرى ثيابّك باليات هُمّدا9؟) 


وأصله من همدت النار: إذا صارت رمادا() . 


(0) الحج: ه . 
(۲) ديوان الراعي النميري:۸۹. 
(۳) اللسان: (همد». 
(4) في ديوانه٦‏ ه: «ما حسمك سائياً مکان: لشاحبا» أي تسيء إلى کل من يشاهدك. 
(ه) تفسير الألوسي ۰۱۱۸/۱۷ 
۹۷ 


ب .خاشعة: 
تكررت مادة «حشع» في القرآن الكريم مرات متعددة: 
وردت فعلاً ماضیاً ني قوله تعالى :شعت الأصوات للرهن 4( وفعلاً 
مضارعاً في قوله تعالى :ام يان للذین آمنوا أن تخشع فُلُوبهم074. 
ووردت مصدراً في قوله تعال: وي يدهم خشوعاأ(. 
ووردت اسم فاعل بجموعاً جمع مذكر في قوله تعالى:طإنهم في صلاتهم خاشعون 9 ). 
ومجموعاً جمع مونت في قوله تعالى :وا خاشعین و اقاشیعات4(*). 
ووردت جمع تکسیر في قوله تعال: لإخشعاً انصارهم6(). 
من الوجهة اللغوية: 
يقال: شع بشع خشوعاً: رمى ببصره نحو الأرض» وغضّه وخفض صوته. 
وخشم بصره: انكسر. 
وقيل: المنشوع: قريب من التضوع الا أن التضوع في البدن وهو الإقرار بالاستخخذاء. 
واخشوع في البدن» والصوت والبصر كقوله تعالى:إخاشعة أبصارهم4". 
وخشعت الأصوات: سكنت» وكل ساكن خاضع خاشع. والتحشع نحو التضرع. 
واخشوع: الخضوع» والتحشع: تکلف الخشوع. 
وبالمقارنة بين «هامدة» و«حاشعة» نحد أن الجامع بینهما هو السکون» وعدم 
الح ركة» فإذا كان من معنى افمود: الموت» فان هذا المعنى ملحوظ أيضا في 
الخشوع» قال الزخشري: «أرض خاشعة غير ممطورة» وحشيشة خاشعة يابسة 
ساقطة على الارض؛ وخشع الورق: ذبل» وسنام حاشع» قال ذو الرمة: 
بالهُّب ناصبّة الاعناق قد حشّعت من طول ما وَحَفَت أشرافها الکوم(» 


(۱) طه: ۰۱۰۸ 

(۲) احدید:۱. 

(۳) الاسراء: ۰۱۰۹ 

(4) الومنون: ۰۲ 

(ه) الاحزاب:۳۵. 

(5) القمر:۷. 

(۷) القلم: ۳ . 

(۸) دیوان ذي الرّمة: ۰1۵7 وانظر أساس البلاغة للزتخشري خحشع». 
۹۸ 


الفصل الثالث 
فماذج من : 


الترادف في الأفعال 


الترادف في الأفعال: 

كما وقع الترادف بين الأسماء» فقد وقع أيضاً في الأفعال. 

ومن صور الترادف في الأفعال في القرآن الكريم ما يلي: 
جاء.أتى: 
أ.جاء: 

م ترد في القرآن الكريم لا فلا ماضياً فقطء و م برد منها مشتق في القرآن الكريم كله. 

وتنوع هذا الفعل بالنسبة للضمائر الملحقة به» ولتاء التأنيث فقد وردت: جاء 
- جاءت - جاءتك ‏ جاءته ‏ جاءتنا - جاءتهم - جاء کم - جاءنا ‏ جاءهم ‏ جاژوا 
- جاژ و کم - جاژوها - جشت - جدت - حتتك - جتتکم - جتتم - جتتمونا - حتهم 
- جنا - جثناك ‏ جفناهم. 

وجاءت مرة واحدة مبنية للمفعول في قوله تعالى: 

«وجيء بالنبيّين والشهداء۱4). 

وجاءت کذلك مرة واحدة مقرونة بافمزة في أوها في قوله تعالى: 

لإفاجَاءها الخاض 4(). 
من الوجهة اللغوية: 

جاء .ععنی: أتى» قال اللسان: «حَياً»: ابحيء: الإتيان» وجاء يجيء مت وهو 
بناء المرّة الواحدة إلا أنه وضع موضع الصدر مثل: الرحفة والرحمة. 

والاسم: الحيئة. 

وأحأه إلى الشيء حاء به» وألحأه» واضطره إليه. 

قال زهير: 
وحار ينكان تسد یک ااه المخخافة والحاء0) 
(0 الزمّر:1۹. 


(۲) مریم:۲۳. 
(۳) دیوان زهیر:۱۳. 


قال الفراء: أصله من جشت. وقد جعلته العرب (محاء. 

وق المثل:«شرٌ ما أجاءَك إلى مُحة غرقوب(۱). 

قال الأصمعي: وذلك أن العرقوب لامخ فيه» وإنما يحوج إليه من لا يقدر على 
شيء. 

وجاء ععتی صار» ومنه قوضم:«ما جاءت حاحتك»() أي ما صارت... وإنما 
صیّر جاء عتزلة كان في هذا احرف لأنه عتزلة الشل» كما جعلوا «عسى» عنزلة 
«كان» في قوفم: «عسی الغويدُ بوسا». 

ومن جاء جاءت كلمة: مُجِيّأء وانّجِيّاْ كما قال ابن السّكّيت: امرأة مُجِيّأة: إذا 


٤ 36‏ 
أفضيت» فاذا جومعت احدئت. 


ورجل مُجیا: إذا جامع سلح. 

وبين الفراء سر اهمزة في قوله تعالى: فأجَاء‌ها ا لمخاض إلى جذ ع النخلة94؟) 
فقال: هو من «حفت» كما تقول: معاد بو لاش مت ات دار ده 
الفعل ألف كما تقول: أتيتك زیدا ترید بزید(؟). 


ب .أشني : 

تكرّرت في القرآن الكريم كتير وشغلت مادتها صفحات متعدّدة من المعجم 
المفهرس لألفاظ القرآن الکریم» من الصفحة الرابعة إلى الصفحة الحادية عشرة» 
ومعظم ما ورد من مادتها كان أفعالاً مورّعة بين الاضي والمضارع والأمر والتذكير 
والتأنيث» وإلحاق الضمائر» والبناء للمعلوم والمفعول» وا نلحظه أن صيغ الأسماء 


)١(‏ انظر كتاب الأمثال لأبي عبيد: ۳۱۲ قال: وذلك أن العرقوب لامخ فيه» فليس يحتاج إليِه إلا من 
لا يقدر على شيء؛ قال أبو عبيد: قد يضرب هذا الئل لكل مضطر إلى ما لاخخير فيه. 

(۲) يجوز في (حاحتك» الرفع والنصب. انظر ذلك في همع افوامع۷۰/۲ بتحقيقي. 

(۲) انظر فصل القال»:؛ 4۲ قال الاصمعي: أصل هذا أنه كان غار فيه ناس فانهار عليهم وأتاهم 
فيه عدو فقتلوهم» فصار مثلا لكل شيء يخاف أن يأتي منه شر» ثم صغر الغار» فقیل: غویر. 

(4) مریم: ۳ 

(ه) اللسان: «جياً). 


۱۰ 


من هذه المادة قليلة جداً بالنسبة لصیغ الأفعال. 

فقد ورد من أسماء الفاعلين: ل «آت» » «آتیة»: متون» ومن المصدر: ایتای 
ومن اسم الفعول: «ماْتیا»(۱). 
أتى من الوجمة اللغوية: 

في اللسان: أتى: الإتيان: ابحيء أتيته أثياء وأتياء وإتياء وإتياناً: حنته قال 
الشاعر: 

اث ی أ ع" ع نت مس 
فاحتل لنفسل قبل أتي الع #(۲) 

وأتى ععنی كانء وني التنزیل العزیز: 

ولا یفلح السَّاحرٌ حَيْثُ أتی»(۳» قالوا معناه: حیث کان. 

5 ب 9 ۲ 3 2 ری منز 4 

وأتى ععنی رجع» ومنه قوله تعالى:مْأَيْنما تكونوا یات بكم الله جمیعا4(). 

قال أبو إسحاق: معناه يرحعكم إلى نفسه. 

وأتى .ععنی ذهب» يقال: يؤتى دونه أي يذهب به ويغلب عليه قال: 
5 و ی ود 3 ٤ر‏ ۵و 4 5 56 سس ۳( 
ی دون حلو العینش حتى أمره سوب على آنسارهن تكوب 
أي ذهب بحلو العيش. 
وأتى .ععنی أنذرء قالوا: «قد أثیت يا فلان»: إذا أنذِر عدواًء أشرف عليه. 
تی .ععنی فعل» يقال: 5 الامر والذنب: فعله. 
آتی .معنى أعطى» وقد قری: وان كان مثقال حبّة من خر دل اتنا بهاگ4) 
و«آتينا بها»» ف«أتينا»: جثناء و«آتينا»أعطيناء وقیل: جازینا. 
آتى .ععنی وافق» يقال: آتيته على ذلك الأمر مؤاتاة: إذا وافقته وطاوعته. 


6 2 ۲ 7 5 2 9 
تأتي: ترفق. قال الأصمعي: «تأتى فلان لحاحته: إذا ترفق لما وأتاها من 


(۱) انظر العجم الفهرس: ۰۱۱ 

(۲) من شواهد اللسان: «أتى» . 
(۳) طه: 1٩‏ 

(4) البقرة: ۰۱۸ 

(5) من شواهد اللسان: (آتی) . 
(1) الأنبياء: ٤۷‏ . 


۱۰۳ 


وجهها»(۱). 

وی ضوء الأمثلة ال سقتها في هاتين الادتین:«حاء - أتسى» نستطیع أن نقول: 
إن بينهما التقاءٌ في بعض العاني؛ وافتزاقاً في البعض الآخرء فاذا كان السّياق يقتضي 
أن يكون أحدهما مثل الآخر في المعنى» قلنا: إنهما مترادفان في هذا العنی, أما إذا 
كان السياق يقتضي التفرقة بينهما قلنا: إنهما في هذه الحالة غير مترادفين. 


(1) اللسان:(أ». 
١٠١‏ 


أرسل . بعتٌ: 


أ.أرسل: 

مادة أرسل استوعبت ثماني صفحات من المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم 
وقد أحذت مادة:«أرسل» مساحة واسعة من هذا المعجم. 

وتعدّدت صيغ هذا الفعل: فمنها الماضي السند إلى الضمائر: آرسلت - أرسلت 
- أرسلنا - ال ومنها المضارع: يرسل - نرسل» ومنهاء الأمر: أَرْميل ‏ یناه ومنها 
الب للمفعول: ارسلوا. 

ووردت الأسماء بصیغ متعدّدة مرخ نها مضافة إلى الضمائر. فمن الأسماء 
الفردة: رسول - رسولناه ومن الجمع: رس ورسُلناء وَرَسَلهم اخ. 
أرسل من الوجمة اللغوية: 

آرسل .ععنی: وجْه والارسال:التوجیه. 

ویتعدی ب«إلى» فیقال: أرسلت إليه. 

والاسم: الرّسالة» والرّسالة» والرّسول» والرّسيل؛ والأخيرة عن ثعلب» وأنشد: 

لقد کذب الواشون ما بحت عندهم بيني ولا ارت ی بر سيل( 

والرسول .ععنی الرسالة يذكر ویونت. 

وف التنزيل العزيز: نا رسو رب العالمين74"»» ولم يقل: رُسُلء لأن قعولاً 
وفويلاًيَستوي فيهما ال کر والزنت والواحد والجمع... 
وجمع رسول: أرمل وزسل ورسل» ورسلاء. 
وسمي الرسُول: رسول لانه ذو رسول اي ذو رسالة» ويقال: ارسلت فلانا 


(۱) من شواهد اللسان: درسل» والشاهد نفسه رواه اللسان برواية: «رسول» 


لقد كذب الواشون ما بحت عندهم بسر ولا أرسلتهم برسول 
ونسبه إلى كثير. 
ونی ديوان كثير ٤/‏ 75 "ولا أرسلتهم برسيل* وليست : «برسول» كما في اللسان. 
(۲) الشعراء: 5 .١‏ 


۱۰ 


في رسالة» فهو مُرْسَل ورَسُول. 

أرسل .ععنی أطلق: يقال: أرسل الشيء: أطلقه. 

وأرسل: سلط ومنه قوله عز وجل: لإألم تر أنا أَرْسَلْنا الشياطين على 
الکافرین تَوُرُهُم را( 

والوجه الختار عند الزجَاج أنهم أرسلوا عليهم» ا لهم یکفرهم كما 
قال تعالى: من يَعْشُ عن ذکُر الرهن تقيض له شیطانا(). 

ومعنی الارسال هنا: التسلیط(). 
بعت: 

مادة بعث في القرآن الکریم أقلّ بكثير من مادة «أرسل» والناظر إليها في 
«المعجم المفهرس» يجد أنها استوعبت صفحة تقریبأ؛ وقد جاءت فعلاً ماضياً في عدة 
آيات أسندت إليه معظم الضماثر» أيضاً ومن الاضي جاءت صيغة واحدة على وزن 
انفعل في سورة الشّمس: «إإذ انْبَعَثْ أشقاها(). 

وم تكرر هذه الصيغة على حين تكررت صيغ الاضي» والمضارع» والأمر. 

وجاءعت اس بلفظ: «البعث - مبعوئون». 


بعث من الوجهة اللغوبة: 


3 و 
ره رود 


في اللسان: بعثه یت بَعئا: آرسله وحده وبعث به أرسله مع غيره. 
وابتعثه أيضا: أرسله فانبعث. 
ب .معان بعث: 


بعث: ثار ومضى ذاهبا لقضاء حاجته يقال: انبعث فلان لشأنه. 


(۱) مریم: ۸۲ 

(۲) الزحرف: ۳. 
(۳) اللسان:لارسل». 
)٤(‏ الشمس: ۰۱۲ 


البَععث: الرسول, والجمع: بعثان. 

والبَعْث: بعث اند إلى الغزو. 

والبعث: القوم المبعوثون. 

بعث: من معانيها: وجّه يقال: بعث ابفند ببعثهم بعناً: وجتههم. 

بعث: من معانيها: أيقظء يقال: بعثه من نوم بعثاً فانبعث: أيقظه وأهبّه. 

بعث: من معانيها أحلیقال: بعث عليهم البلاء: أحله. 

وجمع البعث: بعوث» وجمع البعيث: بعت. 

وبالمقارنة بين «بعث» و«أرسل» نحد أن المادتين تلتقيان في بعض العاني 
وتفتزقان في بعض العاني الأخرى. 

وأن كل صيغة من هاتين الصيغتين شا ظروفها الخاصة؛ ووصفها المميز في 
الاشتقاق» فإذا جاز لنا أن نقول: بعشه فانبعث ومنه قوله تعالى:(إإذِ انبعت 
أشقاها. فلا يجوز أن نقول: أرسله فانرٌسل(۱). ۱ 


KNK ¥ 


سسسب شم 
(۱) اللسان:(بعث). 


۱۷ 


انگچر .آنیچجس: 


گجو: 
وردت فر فعلاً ماضياً مضتفاً على وزن: فعّل في عدة آيات منها:طوفجُرنا 
خِلالَهُما تهر. 


وقوله تعال: وفجرنا فیها من العیون)4(). 
وقوله تعال فجن لارض ۹ 


و 


ووردت فعلاً مضارعاً: : تفج ر یج 

ووردت مادتها فعلاً ماضياً مزيداً على وزن: انفعل في قوله تعال:9فانفجرّت 
منه اثنتا عَشْرَةَ عا 6). 

ووردت الادة مصدراً في قوله تعال: جر الأنهار جلافا تفجيرا04. 

N E A ES‏ فاجر 
- فجّرة ‏ فجار - فُجورء ها دلالات خاصّة قد تربطها بهذه المادة علاقة معنويّة 
ولكن اتخذت هذه الأسماء معاني مستقلّة» وان کانت مرتبطة بحذور هذه المادة» 


وعند التحليل نحد أن هناك معن مشتركاً عاماً يشدّ هذه الأسماء إليه. 


«فجر» من الوجْصّة اللغوية: 

فجر بمعنى :انبحسء يقال: جره ويره بالضم فضرا فَانْفَجَرٌَ أي بَحُسه 
تا وفجر شدّد للكثرة. 

ویقال أیضا: تفجر الاء أي انبعث سائلاء وكذلك يقال في انفجر. 


(۱) الکهف:۳۳. 

(۲) یس:۳4. 

(۳) القمر: ۱۲. 

(ع) البقرة: 1۰ 

(ه) الاسراء: ٩۱‏ والانسان: آية: > في قوله تعالى: ايفجرونها تفجیرآا. 
۱۰۸ 


فجر من معناها: أخرجء يقال: أفجر ينبوعاً من ماء أي أحرجه(). 
ب - بج: 

ل ترد في القرآن الكريم الا مرّة واحدة على وزن انفعل» وذلك في قوله 
تعال: 2 فَقَلْنا آن اضرب بعصاك الحجر فَاْبَجَسَت منه انتا عشرة عَيْنا20). 
/بجسر» من الوجهة اللغوية: 


رر 
و2 


ال بسا اليقث اتنا ای و رش 
ای ی و 

ومصدر انبحس: انبجاس» والانبجاس عام والتبوع للعين خاصّة. 

ومصدرلايجس» البجس» وهو انشقاق في قربة أو حَجَر أو آرض ينبعٌ منه الای 
فان لم ینبع الماء فليس بانبجاس. ۱ 

وبجس ععنی فجر» ییجسها: يفجّرهاء وتتبحّس أي تتفجّر(. 

وبالوازنة بين معاني هاتين الکلمتین بحد أن مادة «فجر» تکررت في القرآن 
كثيراً على حين وَقَمَتْ «انبحست» في موضع واحد. 

وحيث إن القصة مع موسى فهو الذي ضرب بالحجر فانفجرت منه اثنتا عشرة عیناه 
وتكررت القصة مرّة آحری فضرب بالحجر فانبجست منه تا عشرة عيناًء فالقصة 
واحدة» لكن اختلف التعبير» فمرّة انفجرت» ومرة اْحْسَت» فهل هما في القصةععنی 
واحده وتنوع التعبير بهماء أو بينهما فروق ف المعنى» واختلاف في الدلالة؟ 

فأبو البقاء الكفوي يبيّن أن بينهما فرقاء فقال في كليّاته: «الانبجاس أكثر ما 
يقال فيما يخرج من شيء ضيّق. والانفجار يستعمل فيه وفيما يخرج من شيء 


واسع» وما في سورة البقرة لعله انبجس أولاً ثم انفجر ثانيا»99). 


)١(‏ اللسان: فجر. 

زفة الاعراف: .١ 5١‏ 
(۳) اللسان:«بجس». 
)٤(‏ الکلیات: ۳۳۷/۱. 


۱۰۹ 


وأبو عمرو بن العلاء يفرق بينهماء فيقول: البحست: عرقت وانفجرت: سالت. 

والراغب الأصفهاني يفرّق بينهما أيضا فيقول: يقال: بحس الماء وانبحس: 
انفجر» لكن الانبجاس أكثر ما يقال فيما بحرج من شِيءٍ ضيق» والانفجار يستعمل 
فيه وفيما یر من شيء واسع» ولذلك قال تعالى: فالْبْجَسَتْ منه تا عَشْرَة 
عیا ون موضع آحر» «فانفحرت» فاستعمل حيث ضاق مرج اللفظتان» يعي 
ففرق بينهما بالعموم والخصوصء فكل انبجاس انفحار من غير عکس. 

والهروي یری أنه لا فرّق بين الكلمتين: قال:«يقال: ا وتبجس» وتف 
وتفتق ععنی و احد۱(6). 

وميل الألوسي إلى استعماهما ععنی واحد حيث علق بعد عرض الرأيين 
بقوله:«والظاهر استعماهما .ععنی واحد» وعلى فرض المغايرة لا تعارض لاخحتلاف 


الحوال»(۲). 


.48// 5 انظر هذه اللصوص في الدر المصون:‎ )١( 
7171/١ تفسير الألوسي:‎ )۲( 
۱۹۰ 


ختم ۔ طبع: 
أ.ختم: 

ورد في القرآن الكريم بلفظ الماضي» = المضارع: اتُخقم 
ويختِم».ووردت اسما في ثلاث صيغ: حاتم 0 - مُختوم. 

ففي قوله تعالى في سورة «البقرة»: (اختم الله على قُلوبهسم22 اختم على 
القلوب مع وحود حلاف بين النحويين في عطف «وعلى سعهم». 

وني قوله تعالى في سورة «الحائية»: لإوختمّ على سمعه وقلبه27 اختم على 


السمع والعلت معا 

وني قوله تعال في سورة «يس»: «اليوم َختِم على أفواههم)0 التتم على الأفواه. 
الختم من الوجهة اللغوية: 

يقال: ختمة یخیمه ختماه وحيتاماً: طبعه» فهو مختوم ومختّم شدّد للمبالغة. 
والخاتم: الفاعل. 


ومعنى اخم على الب لا فهم هل ولا يرج منه شيء كانه يع . 

وقد اختلف المفسّرون في معنى قوله تعالى: (إحتم تم الله على لوبهم) فقال أبو 
إسحاق: معنى حتم وطبع في اللغة واحد» وهو التغطية على الشيء؛ والاستيئاق من 
أن لا يدحل شيء كما قال جل وعلا -: ام على لوب لها( 

وقي الآية القرآنية: لأَمْ یقولون افتری عَلَى الله کیب فان يشا الله يَخْيسمْ عَلَى 
قلْيك4*»» ما يشير إلى أن المشركين تعوا نبا وژور بان الرسول 4ل ری 
على الله بدعوى النبوة والقرآنء والهمزة للإنكار التوبيخية 


)١(‏ البقرة: لا 
(۲) الحاثية: ۲۳. 
(۳) يس: 19. 
(5) محمد : ۲ 
(ه) الشوری: ۰۲ 


ووضّح الألوسي «أن هذا الأسلوب موذاه استبعاد الافتراء من مثله عليه الصّلاة 
والسلام» وأنه في البعد مثل الشرك بالله سبحانه» والدحول في جملة المختوم على 
قلوبهم» فكأنه قيل: فان يشا الله سبحانه یلك من الختوم على قلوبهم حتی 
تفتري عليه الکذب. فإنه لا يجترئ على افتراء الكذب على الله تعال الا من كان في 
مثل حالهم وهو في معنی: فان يَشَأْ يَجْعَلّك منهم» لانهم هم الفترون الذین شرعوا 
من الدّين ما لَمْ يأذن به الله تعالى» وما أحسن هذا التعريض بأنهم الفترون» وأنهم 
في نفس هذه المقالة عن افترائهم مفترون. 

ونظير الآية فيما ذكر قول أمين نسب إلى الخيانة: لعل الله تعالى خذلی» لعل الله 
تعالى أعمى قلي؛ ور يزيد ات الخذلان» وعمی القلب» وإنما يريد استبعاد أن 
يخون مثله» والتنبيه على أنه رکب من تخوينه مر عظیم» فالكلام تعليل لإنكار 
قوهم. 

وأتى ب «إن» مع أن عدم مشيئته تعالى مقطوع بهاء قيل: ارجا للعنان» وقيل: 
إشعاراً بعظمته تعالى» وأنه سبحانه غي عن العالین»(۱). 

من معاني خحتم: سَقَى» یقال: ختم زرعه یخم وحتم عليه: سقاه أوّل سيه 
وامتام: اسم له لأنه إذا سقّی تم بالرجاء وقالوا: عتموا على زروعهم: أي سقوها(؟). 
ب . طبع: 

وردت «طبع» في القرآن الكريم بصيغة الاضي «طبع» في ستة مواضع» أربعة 
منها مبنية للمعلوم واثنتان بصيغة الب للمفعول: طبع. 

ووردت بصيغة الضارع: «نطبع» في موضعين» ويَطبع في موضعیّن, وما تلحظه 
أن «طبع» ماضياً أو مضارعاً جاءت مع القلوب» ولم تحيء مع المع حيث جاء 
صيغة ختم مع السمع مرّة واحدة كما قذمنا في سورة الحائية. 


(۱) تفسير الألوسي: ۳۳/۲١‏ 2 874. 
(۲) اللسان: «حتم». 


طبع من الوجمة اللغويّة : 

یقال: طبع عليه يم طبعا: ختمه. 

ولا ایغ بح والكسر: یم ال مع به 

ويقال: طبع الله على قلبه: تم على المثل. 

ويقال: طبع الله على قلوب الكافرين: أي خحتم» فلا تعي. 

وقال أبو إسحاق النحوي: معنى طبع في اللغة وختم واحد» وهو التغطية على 
الشي»» والاستيثاق من أن یدخله شيءء كما قال الله تعالى: ام عَلَى فلوب 
اقفالها(۱» وقال عز وحل: فكلا بل رال على لوبهم معناه: غطّى على 
قلوبهم» وكذلك «طبع الله على قلوبهم». 

قال ابن الأثير: كانوا يرون أن الطب هو الرین. 

قال بحاهد: الرّين: أيسر من الطبع» والطبع أيسر من الإقفال» والإقفال: آشد 
من ذلك کله. 

هذا تفسير الطَبْع بإسكان الباء. 

وأما طبع القلب بتحريك الباء فهو تلطيخه بالأدناس. وأصل الطبع: الصداً 
يكثر على السيف وغيره. 

وف الحديث:«من ترك ثلاث جْمّع من غير غذر طبع الله على قلبه»(۳) أي حتم 
عليه» وغشاه ومنعه ألطافه. 

وَالعليُّ بالتحريك: الس وأصله من الوسَخ والدّدس یفشیان السیف» ثم 
استعیر فیما يشبه ذلك من الأوزار والآثام وغیرهما من القابح. 

ومن معاني طبع: ملأء یقال: طبع الاناء والستقاء يَطبَعُه باه وطبّعه تطبیعا 
فتطبع: ملاه. 


ومن معاني طبع: فاض» یقال: تطبّع التهر بالاع: فاض به من حوانبه وتدفق. 


(۱) محمد: 4 ۲. 

۰۱ ٤ الطففن:‎ )۲( 

(۳) في رواية النسائي» باب ابخمعة:تهاوناً بها مکان من غير عذر)ء انظر العجم الفهرس لألفاظ 
الحديث النبوي۵۳۲/۳. 


۱۱۳ 


ومن معانيها: صدئ: يقال: طبع السّيف وغيره ا فهو طبعٌ: صّدئ. قال 

حرير: 
وإذا هَرْرْت فَطَعْتْ کل ضريية وخرت لا طبعاً ولا مُهسورآ(» 

ومن معانیها: اتسخ یقال: طبع الوب طبعاً: n‏ 

وبالقارنة بين الکلمتین: ختم وطبع نعلم أن الآيات القرآنية في قوله تعال: 
طبع الله عَلَى قلوبهم4< وقوله تعال: «إكذلك نطبع على قُلوب العتدین() 
وقوله تعال: 8 کذلكث یط الله على قلوب الکافرین4(*). 

نحد في هذه الآيات وغیرها الي اشتملت على هذه الماذة تعيي: ختم. 

أما العاني الأخرى الي انفردت بها طبع أو حتم فإنها نشأت من تغيير الصیغ 
والتصريف والاشتقاق» لكن الأصل في الطبع هو الختم. 

ويفرق الكفوي في كليّاته بين الطبع والختم» فيقول: 

«الطبع: أعم من الختم» وأحص من النقش. 

قال بعضهم: الطَبم» واتم والأكنة» والأقفال: ألفاظ مترادفت»(0). 


تب لا الب 


(۱) ديوان جرير: ۲۲۳ برواية: (وقضیت» مكان: حرحت». 
(۲) اللسان: اطبع». 

.٩۳ التوبة:‎ )۳( 

۰۷٩ یونس:‎ )5( 

(ه) الأعراف: ۱۰۱ 

(5) الكليات لأبي البقاء الكفوي ٠١۸/۳:‏ . 


آثر . فضل: 
أ.آثر: 
وردت «آثر» في القرآن الكريم فعلاً ماضياً في قوله تعالى: ب(وآثر اياة الدنيا)4(٠.‏ 
ووردت فعلاً مضارعاً في قوله تعالى: «إبل تؤثرون اخياة الدنيا»0). 
ووردت مضارعاً كذلك في «الدثر ٤‏ 0۲ و«طه 0۷۲ و«احشر 249. 
وم ترد اس أو مشتقاً. 
آثر من الوجهة اللغوبة: 
يقال: آثره عليه: فضتله» وار أن يفعل كذا ابرا وأثر وآثر: كله فضّل وقذم. 
وآثرت فلا على نفسي من الإيثار. 
وقال الأصمعي: آثرتك إيثارء أي فضّلتك. 
وقال الحطيكة بمدح عمر رضي الله عنه: 
ما آثروك بها اد قدّموك لها لكن لأنفسهم كانت بها الإثرٌ 
أي الخيرة والإيثار. 
ومن معانیها: الاحتصاص بالشيء والاستبداد به کقوشم: استأثر بالشيء على 
غیره: حص به نفسه واستبد به. 
قال الأعشى: 
اسستأثر الله بالوفاء وبالعد دل» ووئی الملامة الرح ل() 
ذ والأثرة بفتح الهمزة والثاء:الاسم من آثر يؤثر إيثاراً: إذا أعطى. 
والاستعثار: الانفراد بالشيء» ومنه حديث عمر: فوالله ما أستَأثر بها عليكم 
ولا آحذها دونكم (°). 


(۱) التازعات: ۰۳۸ 
(۲) الاعلی: ۰۱5 
(۳) دیوان الحطيكة: ۱۵ وروایته: 
لم يوشروك بها لا قدموك لها لکن لاتفسهم كانت بك الخيرٌ 


(4) ديوان الأعشى:17/1. 
(5) اللسان: آثر. 


ويقول السمين الحليّ: «آثرك» أي تفضل عليك. 
والایثار: التفضل مجميع أنواع العطاياء يقال: آثره یره إيشاراء وأصله من 
«الآثر» وهو تتبع الشيء» فكأنه يستقصي جميع أنواع الکارم. 
وق الحديث: «ستکون بعدي آثرة»(۱) أي يستأثر بعضكم على بعض. 
١ 3‏ 
ویقال: استأثر بكذاء أي احتص به واستأثر الله بفلان: كناية عن اصطفائه» 


قال الشاعر: 
والله اماك ما مبا ركا ترك الله و 
ب . قضل: 


وردت فعلاً ماضياً في عدّة آيات: 
نها قوله تعالى: ولا ترا ما فطل الله به َعضكُم على بض 04. 
ووردت فعلا مضارعا مرتين فقط وهما: 

ط«ونفصّلُ بعها على بعض في الأكُل94) 

یرد أن يتفضّل علیکم4() 

ووردت اسما في مواضع كثيرة منها قوله تعالى: 
«إفلولا قصل الله عليكم ورخمته لكنعم ِن الخاسرين04©. 
ووردت مصدراً مرتين في قوله تعال: فإ وأكبر تفضیلا(). 
وق قوله تعال: وفظاناهم على كثير ممّن خلقنا تفضیلاگ4(*) . 


(۱) فتح الباري باب (الفتن»: ٤٥/١۳‏ . 

(۲) لابي خالد القناني» من شواهد الإنصاف:٠ 2١‏ وأوضح السالك: ۲۵/۱ والعیی: ۱۵4/۱ وانظر 
الدر الصون: ۵۰4/5 

(۳) النساء: ۳۲. 

(4) الرعد:4. 

(5) الومنون:) . 

. 1٤ البقرة:‎ )5( 

(۷) الاسراء: ۲۱. 

(۸) الاسراء: ۷۰ 


فضل من الوجمة اللغوية: 
یقال: فلان یتفضّل على قومه: يدعي الفضل علیهم. وفاضلي فلان ففضلته 
أفضله» وهو مفضول: مغلوب. ورأيت صفهم قد أفضل على صفنا أي زاد عليه 
وكان أكثر منه» وأحذ حقه» واستفضل ألفا: إذا آحذه فاضلاً عن حقه(۱). 
وعلق ابن منظور في اللسان على قوله تعالى:«إوفصلناهم على كثير ممّن 
2 # ۱ 
خلقدا تفضيلا قائلا: «تأویله أن الله فضّلهم بالتمییز» وقال: «علی كثير من خلقنا» 
وم یقل:«علی کل» لان الله تعالى فضل الملائكة فقال:«إولا الملائكةٌ القرّبون6(؛ 
ولکن ابن آدم مفضل على سائر الحيوان الذي لا یعقل» . 
ومن معاني فضل: التصيير, قالوا: فضلته على غيره تفضيلاً: أي صيّرته کنلك. 
ومن معانيها: الزيادة: يقال: أفضّل عليه: زاد» قال ذو الأصبع: 
لاه ابن عمك لا أَفضَلّت في حسب عي ولا أنت دياني فتخزوني) 
ومن معانيها: التطوّل» يقال: تفضلت علیه وأفضلت: تطولت9©). 
في ضوء هاتين المادتين نستطيع أن نقول: إن المعنى فيهما يدور حول حور 
واحد, وهو الزيادة وان احتلفت الادتان في بعض المعاني بناء على الاختلاف في الصیغ. 


KNK ¥ 


(۱) أساس البلاغة للزخشري:۱ 1۷ 

(۲) اللساء: ۰۱۷۲ 

(۳) من شواهد الخصائص: ۰۲۸۸/۲ وابن الشحري: ۰۱۳/۲ ۰۲۹۹ وابن یعیش: ۳/۸ ۰۱۰/۹ 
والقرب: ۱۹۷/۱ وخزانة الأدب: ۰۲۲۲/۳ ۲۶۳/6 والغي رقم ۲٠٠‏ والعيي: ۰۲۸/۳ 
والتصریح: ۱۵/۲ والأشوني: ۰۲۲۳/۲ 

() انظر اللسان: افضل». 


لم ترد فعلاً ماضياً أو أمزأء ولم تسرد كذلك اسما وإنما وردت فعلاً مضارعا 
مبدوءاً بافمزة في قوله تعالى: لإفكيف آسى على قَوْمٍ كافرين174). 

ووردت فعلاً مضارعاً مبدوءا بالتاء في ثلاثة 55 

ف قوله تعالى: فلا تَأسَ على القوم الفاسقين204©. 

وني قوله تعالى: فلا تأس على القوم الكافرين04©. 

وی قوله تعالى: «إلكيلا تأسّوًا على ما فانکم)4(). 


أسى من الوجهة اللغوية: 

يقال: أسوت اجرح فأنا آسوه أسُواً: إذا داويته وأصلحته. 

ويقال: أمييت عليه أسّى: حزنت» وأميي على مصيبته بالكسر يأسى أسی 
مقصور: إذا حزن. 

ویقال: رحل آس وأسئيان: حزین» ورجل أسُوان: حزين» وف حديث أبي بن 
کعب: «والله ما ی آسی» ولکن آسی على من أَضلوا»(*). 

وتي الدر الصون: «لام الكلمة تحتمل أن تكون من وا وهو الظاهر لقوضم: 
آسوان بزنة سکُران أي كثير الحزن» وقالوا في تثنية الأسى: أسّوّان. 

وإنما قلبت الواو في «آسيي» یاء لانکسار ما قبلها. 

وحتمل أن تکون ياء فقد حکی: «رجل أسیان»» أي کثیر الحزن فتثنيته على 


هذا: «أسّیان»(1). 


(۱) الأعراف: ۹۳ 

(۲) الائدة: ۲ 

(۳) الائدة: ۰1۸ 

.۲۳ الحديد:‎ )٤( 

(ه) اللسان: (آسی». 

(5) الدر الصون: ۰۲۳۷/6 


ب .هزن: 
لم ترد هذه المادة في القرآن الكريم فعلاً ماضیا؛ وإنما وردت فعلاً مضارعاً في 
صيغ مختلفة» منها ما هو مبدوء بالشاء وذلك في قوله تعالى: إلا تحزن إن الله 
معنا (0). 
ومنها ما هو مبدوء بالياء وذلك في قوله تعالى: ولا يَحرَّن و يَرْضَيْنَ20). 
ووردت اسما على صيغة فُمْل في قوله تعالى: لإوابيضّت عیناه من الخزن04. 
وعلى وزن فعل في قوله تعال: «إليكون هم عَدُوَا وخزنا 0). 
حزن من الوجمة اللغوية: 
يقال: حزن واحترّن» قال العجاج: 
* بكيت والحّرن البكا” *(ه 
ویقال: «ما اشد حزنه وحزنه»(0). 
ويعرّف الكفوي الحزن بقوله: «الحزن: هو غم یلحق من فوات نافع أو حصول ضارا. 
وتي «أنوار التنزيل»: الخوف علة المتوقع» والحزن علة الواقع. 
ومعنى قوله تعال: ط لَیحزنني أن تذهبوا به 4): قصد أن تذهبوا به» 
والقصد حاصل في الحال» وقد نظمت فيه: 
وذاك بالنص الجليل مقسوز هما علتان الواقسع التوقسم(0) 
وتوضیح ذلك ما جاء في «الدر الصون» قال: قوله تعای: ذإ أن تذهبوا به » 
فاعل يحزني «آي یحزنن ذمابکم». 
(۱) التوبة: ۰ 6. 
(۲) الأحزاب: ۱ 
(۳) یوسف: ۸ . 
(4) القصص: ۸ . 
(ه) دیوان العجاج: ۳۰ 
(1) آساس البلاغة: ۰.۱۲۰ 


(۷) یوسف: ۰۱۳ 
(۸) الکلیات: ۱/۲ : ۰۳ 


وفي هذه الآية دلالة على أن المضارع المقترن بلام الابتداء لايكون حالاً 
والنحاة جعلوها من القرائن الحصصة للحال. 

ووجه الدلالة: أن «أن تذهبوا» مستقبل لاقترانه بحرف الاستقبال وهي «أن» وما 
في حيزها فاعل» فلو جعلنا «ليحزني» حالاً لزم سبق الفعل لفاعله وهو حال. 

وأحيب عن ذلك بأن الفاعل في الحقيقة مقدّر» حذف هو وقام المضاف إليه 
مقامه, والتقدير: ليحزنئ توقع ذهایکم(۱) . 

وبالمقارنة بين المادتين بحد أن الترادف بين: «آسى» و«حزن» واضح دا 
فكلاهما يؤديان إلى معنى واحدء ولا يضير أن تعطي كلمة: «الأسى» المواساة 
والعلاج منفردة بذلك عن كلمة «الحزن». 


.869 - ۳۰۱/۹ الدر المصون:‎ )١( 
۱۳۰ 


- تلا - وا 

أ- «نلا : 

وردت فعلاً ماضيا مبنياً للمعلوم ني قوله تعالى: 

طقل لو شاء الله ما تَلوَهُ عليكم ولا آذراکم بد4( 

ومبنيًا للمفعول ف قوله تعالى: 

راذا تلت عليهم آيائه زادتهم انا( 

وعلى الرغم من تكرار هذه المادة في القرآن الكريم فإنها لم ترد ماضیا إلا في 
هذين الموضعين. 

ووردت فعلاً مضارعاً بصيغ مختلفة في عدة آيات» ومن الصيغ ما هو مبدوء 
باغمزة وبالتاء وبالنون مع إلحاق الضمائر في حالة الرفع» وفي حالة اللصلب. 

ووردت فقل أمر بصيغة «انل» في ستة مواضع. 

ووردت اسما مُسْمَقَاً في قوله تعالى: 

«إفالتاليات ذك را 

ومصدراً في قوله تعالى: 

<( يُتلونةُ حقّ تلاوته۵) 

«تلا : من الوجهة اللغوية: 

من معاني «تلا»: مر يقال: تلوت القرآن تلاوةٌ: قرأته. 

على أن بعض اللَغوبين لا يقصر التلاوة على قراءة القرآن بل تشمل التلاوة كل 


كلام سواء كان قرآنا أو غيره. 


(۱) یونس: ۱7 
(۲) الأنفال: ۲. 
(۳) الصافات: ۲. 
)٤(‏ البقرة :۱۲۱ 


قال صاحب اللسان: وعم به بعضهم کل کلام وأنشد تعلب : 

وَاسْتّمعُوا قولاً به يكوى التطف يكاد من یتلی عليه یف« 
«الّذين آتيناهُم الكتاب يتلوتة حقّ تلاوته4) 
قالوا: معناة ونه يناعتو تلن به حق عمله. 
إواتبعُوا ما تتلو الط على مُلْكٍ سُليْمان )0 » قال عطاء: على ما 

تلخدت و 

- ومن معاني تلا: أن يحكي الإنسان فعل إنسان آخر» قالوا: فلان يتلىو فلان 
- ومن معانيها: الع والتعهّد: قالوا: هو يُتلي بقيّة حاحته أي يقتضيها 


جحاءت فعلاً ماضياً متا للمعلوم في أربع آیات منها: قوله تعالى: 
إفإذا قَرَأتَ القرآن فاستيذ باه من الشیطان الرجيم(*) 
ومبنيَاً للمفعول في آيتين» قوله تعالى: 

«وإذا رئ القرآنُ فاستَمِعُوا 4) 

وقوله تعالی: لإوإذا ری عَليْهم القرآن لا يدون 


)١(‏ النطف كما في القاموس: من انهم بريبة» ويجتأف: يفرع من شدة وقعه. 
(۲) البقرة : 171. 

(۲) البقرة : ۱۰۲ 

)٤(‏ اللسان: تلا. 

(ه) اللحل: ۹۸. 

() الاعراف: ۰۲۰ 

(۷) الانشقاق: ۲۱. 


۱۳۲۴ 


ووردت فعلاً مضارعاً في عِدَة صیغ: تقرأ - نقرأ - يقراً. 

ووردت فعلاً مضارعاً مقروناً بالسين مرة واحدة فقط في قوله تعالى: 

سفرك فلا سید 

ووردت فعل أمر «اقرأ» في ثلائة مواضع» «واقرؤوا» في ثلاثة مواضع. 

ووردت اسما وهو القسرآن وقد تکرر في مواطن كثيرة من القرآن الكريم. 
- قرا من الوجمة اللغوية 

ف اللغة: درا يقراء قرءا وقزاعة وران فهو مفروء, 

ومن معاني قرأً: جمع؛ يقال: قرأت الشيء قرآناً: جمعته وم بعضه إلى بعض. 

قال ابن الأثير: «تكرّر من الحديث ذكر القراءة» و والقرآن» والأصل 
من هذه اللفظة الجمع» + وکل شيء جمعته فقد قرأته. وسمى مي القرآن لأنه جمع 
القصص. والأمْر والنهي, والوعد والوعید. والآيات والمور بَمْضها إلى بعض وهو 
مصدر کالغفران والکفران(۲). 

وبالمقارنة بين هاتين المادّتين» «قرأ» و «تلا؛ بحد أن المعنى الذي یتفقان فيه هو 
الجمعء فالقارئ حينما يقرأ فإنما يقرأ کلام حموعا بعضه إلى بعض» وال حينما 
تلو فا يتلو کلام یم بعضثه يَْضاً. 

على أنه بالتتبع القرآني استعملت «تلا» وما تفرع منها ف صیغ ومقامات 
تختلف عن المقامات الي استَعْمِلَتْ فيها قرأء فلو أخذنا على سبيل ا فال الأ 
«تلا؛والأمر من «قراً ۷ نحد أن الأمر من ن «تلا» استعمل في مساحة قرآنية أوسع من 
المساحة ال اسستعمل فیها الأمر من «قرا» وتوضیح ذلك فيما يلي: 

۱- في قوله تعالى: 

اتل ما وجي لك من الکتاب 4 


(۱) الأعلى: > 
(۲) اللسان: «قرأ) . 


(۳) العنکبوت: 4۰ . 


نحد أن كلمة «اتل» نعطي معنى القراءة أي دم على تلاوة ذلك تقرّباً إلى الله 
لأنك تقرأ كلاماً ليس من كلام البشرء ولكنه من كلام الله تعال الذي أوحي إليك» 
وال جانب هذه القراءة تعطي كلمة «اتل» إشعاعا آخر إلى جانب القراءة وهو كما 
قال الألوسي: بذک الما في تضاعيفه من المعاني» وتذکیراً للتاس» وحملاً لهم على 
العمل ما فيه من الأحكام » وحاسن الآداب » و مكارم الأخلاق»(۱). وقد 
عرفنا أن المعاني اللغوية ل «تلا» الاتباع. 

وهذا المعنى غير متوفر في كلمة: «اقرأ» لو وضعت مكان «اتل». 

۲- ارتباط «اتل)بالأحكام الشرعية ال تدور حول الجلال واخرام» وهو 
موقف إنذاري لاتسعف فيه كلمة: «اقرأً» وذلك في قوله تعالى: 

قُلْ تعالوا آتل ما حرم ربكم علیکم0) 

لأن هذه احرمات قانون» والقانون يتلى ولا يقرأء لأن القراءة لا تعطي العنی 
الذي نلمسه في «اتل» ونل تعطي معنی القراءة إلى جانب معنی الالتزام الذي 
و به كلمة «أتل» على حين تعطي كلمة «اقرأ» بحرد القراءة. 

والنحويون يعربون «ما» في قوله تعالى: لإما حرم إما موصولة والعائد محذوف » 
أي اقرا الذي حرّمه ریک أي الآيات المشتملة علیه» وإما مصدرية أي :تحرکه. 

والراد الآية الدالة عليه وهي في الاحتمالين في موضع نَصُب على المفعواية 
ل «اتل»(۳). 

۳- اتل: ارتباطها بالأحداث التاريخية في القرآن الكريم أوضح من أن بحفی 
على أحد» على حين م تعمل كلمة «اقرأ» في أي حدث تاريخي» ذلك لأن 
الأحداث التاريخية لا تكفي فيها قراءة المكتوبء إنها بحرد قراءة لا تثیر مشاعره ولا 
تُوقظ أحاسيس على حين نحد كلمة «اتل» توقظ الأذهان وتذكي الوحدان,وتشیر 


. ۱5۳ / ۲۰ تفسير الألوسي‎ )١( 
. ۱۵۱ الأنعام:‎ )۲( 
. ۵۳/۸ انظر تفسیر الألوسي‎ )۳( 


الانتباه لأنها تعطي معنى: «قص» أو حدّث إلى جانب العنی اللخوي» وهو: «اقرأ» 
نرى ذلك في المواقف القرآنية الآنية: 

أ - في قوله تعالى: 

ذإ واتل ما أوحي إليك من کتاب ریك/4() . وما أوحى إليه من ربّه قصة 
أصحاب الكهف» وهي قصة تاريخية» مغل الوم ل ا الآية فيقول: «إنه 
سبحانه لما ذكر قصّة أصحاب الکهف. وكانت من اعبات بالإضافة إليه کل 
ودل اشتمال القرآن عليها على أنه وحي مُعْجر من حيثية الاشتمال» وان كانت 
SNL E‏ بقرله 
سبحانهژ داتل» اخ هو مر من الشلاوة بمعنى القراءة أي لازم تلاوة ذلك على 
أصحابك» أو مُطلقا. 

وقيل: إنه سبحانه لما نهاه عن المراء المتعمّق فيه» وعن الاستفتاء أمره سبحانه 
بن يتلو ما أوحي إليه من أمرهم [ أعنيٍ أمر أهل الكهف ] فكأنه قيل: اقرا ما 
آرحي إليك من أمرهمء وَاسْتَغْنٍ به ولا تتعرّض لا کنر من ذلك أو ابع ذلك 
وخ به ولا تتصمق في جدافم» ولا تتفت أحدا منهم»() . 

ب - قصة ابن آدم: 

في الحديث عن هذه القصة استعمل القرآن الكريم صيغة: «اتل» حيث قال 
تعالى: 

۳7 اتل عَلَيْهِم تبأ اني آدم۳6) 

لأن في التلاوة معنی: «اقصُص» على حين لا تعطي القراءة هذا العنی. 

وفیها دلالة تاريخية تشير إلى أن هذه القصة سجلت في کتب بي إسرائيل» ولا 
یعلمها إلا من سبر غور ديانتهم وأحاد لغتهم وعرف مکنون کتابهم والرّسول 


(۱) الکهف: ۲۷ . 
(۲) تفسير الألوسي 0۲۵3/۱۵ ۲۵۷ 
(۳) المائدة :۲۷ 
Yo‏ 


َد ای لا يقرأء فحينما يتلو على بن اسرائيل قصة ما وقع لابني آدم فان هذا 
أول دليل على صدق نبرّته» لأنه علم بهذه عن طريق الوحي. 

ولو وضعت كلمة «اقرأ» مكان «اتل» لما استطاعت أن تؤدي هذه المعاني الي 
ترتبط بالتاريخ والتاريخ جحاله الرواية والحديث في هذا الوقت» وليس جاله الكتب 
المدونة لأنها قليلة وقراؤها قليلون. قال الألوسي: « وضميرعليهم » يعود على بي 
إسرائيل كما هو الظاهرء إذ هم الْحَدَّتْ عنهم رلا ویر َد بتلارة ذلك عليهم 
إعلاماً هم عا هو ف غامض كتبهم الأرّل الذي لا تعلق للرسول و بها إلا من 
جهة الوّحيء لتقوم الحجة بذلك عليهم. 

وقيل:الضمير عائد على هذه الامة» أي انل يا محمد على قومك نبأ اي 
آدم)(۱). 

ولیست «اتل» محرّد التلاوة» ولکنها التلاوة اللتبسة باخق والواقع» ولیست 
تلاوة قصة هي من نسج الخيال. کل ذلك ینبعث من آشعة: «اتل» مع أن «اقراه لا 
تعطي إلا معنی القراءة احردة. 

جح - في قصة إبراهيم عليه السلام: 

في قوله تعالى: 

۵ واتل عليهم نبأ براهیم4() 

والتلاوة هنا تعن اقرأ عليهم حبر قصة إبراهيم؛ وهي قصة مليئة باللفتات 
العجيبة» فالنار احرفة تتحول إلى برد وسلام وإبراهيم جدّهم الأكبر الذي 
يفتخرون بالانتساب إليه فلعل في تلاوة هذه القصة ما يدفعهم إلى الایعان بك 
والتسليم لك والإقرار بدينك. 

يقول الألوسي: واتل عليهم نبأ إبراهيم أي خبره العظيم الشأن حسبما 
أوحي إليك ليتأكد عندك لعدم تأترهم يما فيه العلم بشدّة عنادهم... لأن عدم 


(۱) تفسير الألوسي 5 ۰۱۱۰ ۱۱۱ ۰ 
(۲) الشعراء: 55 . 


الإعان بعد وقوفهم على ما تضمنته [ أي هذه القصة ] أقوى دليل على شدة شكيمتهم 
ما أن إبراهيم عليه السلام جذهم الذي يفتخرون بالانتساب إليه والتأسي به۱(۷). 

د - قصة نوح عليه السلام: 

وقصة نوح مع قومه في عنادهم له» وتحديهم لدعوته شبيهة بعناد الكافرين 
للرسول ميد وتحديهم لدعوته فالقصتان من منم واحد منبع الكفر الذي يتحدى 
الإعان. ويقف في طريقه. 

إنها قصة تهز النفوس فبعد الدعوة الي امتدت ألف سنة إلا مسين عاماً ما 
زالوا في غيهم سادرين» فكانت العاقبة الاك والدمار إلا من آمن معه. 

وخطورة هذه القصة كان التعبير عنها بكلمة «اتل»يعطي إشعاعاً قوياً بان 
لب ههد التلاوة التي يتلوها عليهم رسول الله يد التدير» والعرق والعظة 
عن مضى حتی قلعو عمّا هم فيه. 

ا و ا الذين هم 

حزاب قومك في الكفر والعناد» ليتدبروا مما فيه مزدحر فلعلهم ينزجرون عمّا هم 

عليه؛ أو تتکسر شدّة شكيمتهم ولعل بعض من يسمع ذلك منك من أنكر صحة 
نبوءتك أن یعرف بصحتهاء فيؤمن بك سأن يكون قد ثبت عنده تا يوافق ما 
تضمّنه ال من غير عخالفة له أصلاً فيستحضر أنك لم تسمع ذلك من آحده وا 
تستفده من کتاب؛ فلا طريق لعلمك به إلا من جهة الوحي وهو مدار النبوة»() . 

ه - قصة من أوتي علماً فانسلخ منه: 

وهي قصة مثيرة» وتستحق أن تتلى لتكون عبرة للمعتبر» وعظة للمتعظين. 

هذه القصة سجلها القرآن الكريم في قوله تعالى: 

۶ واتل علیهم نبأ الذي آتیناه آیاتدا فانسلخ منها فأتبعه الشیطان)(۳) 
(۱) تفسير الألوسي ۱٩‏ / ۰۸۲ ۰۹۳ 


(۲) تفسير الألوسي ۱( 
(۳) الأعراف: ۱۷۰ . 


۱۳۷ 


إن كلمة «اتل» تمد القارئ والمستمع معا ععنی عجيب» معنى رحل أوتي العلم 
والكتاب» وعقتضی هذا العلم عليه أن يعمل .عا فيه ولكن الشيطان سوّل له وأملى» 
فانسلخ من الم حتى م ّى منه شيت قد يشدّه في الستقبل إلى الحق» ولکن الصيية 
کبرت والداهية استفحلت حین ترك العلم کله وراء ظهره ا ترتبط کل 
ارتباط اللحم بالدم والاء بالعود الأحضر ولو وضعت کلمة «اقرأ» مکانها ‏ تعط 
إشعاعهاء أو تصل إلى مکانها. 

فكلمة «اتل» ارتبطت بالأحبار العظيمة اخطيرة في القرآن الكريم على حين ۸ 
تستعمل كلمة اقرأ في أي نبأ من أنباء القرآن أو في أي خبر من آخباره. 

يقول الألوسي في تفسير هذه الآية مسرا الرجل الذي قص القرآن الكريم قصته: 

«الأشهر أنه بلعام أو بلعم كان قد آوتي علماً يبعض كتب الله تعالى وكان قد 
قرأ بعض الكتب فانسلخ منها أي من تلك الآيات انسلاخ الجلد من الشاة والمراد 
أنه حرج منها بالكلية بأن كفر بهاء ونبذها وراء ظهره. 

وحقيقة اللخ كشط الحلد وإزالته بالكلية من المسلوخ عنه ولي التعبير به 
ما لا يخفى من المبالغة)(1) . 


- استعمالات كلمة «اقراً : 

بعد أن سقت أمثلة قرآنية لكلمة «اتل» والمقامات الي استعملت فیها» نعرض 
كلمة «اقرأ» لنرى كيف استعملت في القرآن الكريم ؟ 

اقرأ وردت مرتين في سورة واحدة» وهي سورة «العلق» ومرتين أيضاً في سورة 
واحدة هي سورة «المزمل» ومرة واحدة في سورة الحاقة. 

أ - اقرا في ضوء سورة العلق: اقرأ باهم ربك6) والقراءة هنا ها دلالاتها 
الخاصة فما كان البي َد بقارئ » وموضوع الحاورة الذي كان بين جبريل عليه 


. ۱۱۱/۹ انظر تفسير الألوسي‎ )1١( 
. ۱ العلق:‎ )۲( 


السلا والنبي ميد هو القراءة» وليس التلاوق فالقراءة: إزالة غموض الكلام 
الکتوب. وم التلاوة فليس في ما يتلى غموض لسابق المعرفة به» فإذا طلبت التلاوة 
فإنما هي تلاوة كلام مكتوب معروف. 

فالوقف إذأ في هذه الحالة يتطلب كلمة «اقرأ» أي أزل غموض ما أمامك من 
الكلاممعرفة حروفه ورسومه وهو أمر بالنسبة للرسول ی لا يتحقق إلا بالعحزة 
ومن هنا كانت كلمة: اقرأ تعن أنك وان كنت أمياً فالقراءة بالنسبة لك ليست 
عسيرة» لأن الله تعالى اعتارك رسولاً نبي ورسالتك كتاب منزل؛ ومفتاحه القراءة 
ووسيلته القلم. 

فإن كان القلم وسيلة الكتابة للقراءة والتعلم فوسيلتك أنك تتعلم القراءة بدون 
واسطة» وهذا سر المعجزة» فالموقف يقتضي أن تكون كلمة «اقرأ» في موضعها 
لطبعي: ولو أزيلت عنه» ووضعت مكانها كلمة: «اتل» لما كان للقسراءة می لأن 
القراءة في هذا المقام معجزة البي وك . 

وكان من أسرار القرآن الكريم حقاً أن تكون أول آية أنزلت من القرآن الكريم 
هذه الآيةء لأن مفتاح العلم والمعرفة هو القراءة. 

والسؤال الذي يقال هنا: ماذا يقرأ؟ وليس هناك ما يقرؤه وهذا سر آخرء 
يعطي الهدف الكبير أولاً» وهو يعتبر كل شيء ذلك الهدف هو التمثل في القراءق 
ثم بعد ذلك يبدأ التفصیل وتتحرك السيرة ابتداءٍ بالقراءة» وانتهاء بالعلم والعرفة. 

والدلیل على ذلك ما روي أن حبریل عليه السلام قال للنبي ويه : اقرأء قال: 
«وما أقرأ ؟» كرر عليه ثلاث مرات ثم قال له:«إاقرأ باسم ربك الذي خلق» 
فاخر بيان ما أمره به أولاً مع إجماله إلى ما بعد ثلاث مرات من أمر جبريل عليه 
السلام» وسؤال اليي ی مع إمكان بيانه أولاً )(۱). 


ثم كرّرت «اقرأ» مرة ثانية في نفس السورة وهي: 


(۱) انظر الألوسي ۳۰ / ۱۷۹ . 
۱۳۹ 


ظ اقرا وربّك الأكر م4( أي افعل ما أمرت به تأكيداً للإيجاب, وتمهيداً لما 
یه من قوله تعالى:[ وربك الأكرم» إل فإنه كلام مستأنف وأراد لإزاحة ما 
ین و من العذر بقوله عليه الصلاة والسلام جبریل عليه السلام حين قال له: 
اقراً: ما أنا بقارئ» يريد أن القراءة شأن من يكتب ويقرأًءوأنا آمي؛ فقیل: وربك 
الذي أمرك بالقراءة مفتتحاً ومبتداً باسم الأكرم الذي علّم بالقلم أي عم ما علّم 
بواسطة القلم لا غيره - تعالى - فكما علم سبحانه القارئ بواسطة الكتابة بالقلم 
یعلمك بدونها )(). 

ب - «اقرأ» في ضوء سورة الزمل: 

ورد الأمر من «قرأ» للجماعة مكرّراً مرتین في آية واحدة وهي قوله 
تعالى : «افاقرژوا ما تيسّر من القرآن) إلى قوله تعالى :لإفاقرؤوا ما تيسّر منه۳(4) 
علماء التفسير اختلفوا في «اقرؤوا» الأولى: فمنهم من قال: إن القراءة معناها: 
الصلاق أي فصّلُوا ما تيسّر لكم من صلاة الليل» عبر عن الصلاة بالقراءة. 

وآخرون ذهبوا إلى أن الصلاة على معناها الحقيقي وهو طلب قراءة القرآن. 

وعلق الألوسي على ذلك الراي الثاني بقوله: «وفيه بعد عن مقتضى السياق»9©). 

وساق الألوسي الخلافات بين الفقهاء في الأمر بالقراءة هل هو على الوجوب أو الندب. 

والذي يعنينا لُْويًاً أن من معاني القراءة الصّلاة» والموضع الثاني من الآية 
هر «إفاقرؤوا ما تير مه والشّمر نی «ينه» زاجح إل لقسرآن» أي اقرژوا من 
القرآن بدون تحمل مشقة. 

ج : «اقرأ» في ضوء سورة «الحاقة»: 


وردت ف قوله تعالى :9 فا من أوتي كتابه بيمينه فيقول هاؤم اقرؤوا 


(۱) العلق: ۳ . 
(۲) انظر الألوسي ۳۰ / ۱۸۰ ۰ 
(۳) الرمّل ۲۰ . 
(4) انظر تفسیر الألوسي ۲۹ / ۱۱۱ ۰ 
۱۳۰ 


کتایّه 4( وقوله تعالى:فإ اقرا كتابك کفی بنفسك اليوم عليك حسيبا0, 
هاتان القراءتان متعلقتان بالیوم الآخر . قراءة الأعمال ال سجلها الإنسان والقراءة 
هنا لا تقوم مقامها: اتل لأن الأعمال بحموعة قى صحيفة واحدة مرتبط بعضها 
ببعض» صغيرها وكبيرهاء دقيقها وجلیلها » فالقراءة هنا تعن الدّقة قي الكلام 
الكتوب» بخلاف التلاوة الي تعن تتبّع الكلام الکتوب الذي يتبع بعضه بعضاً على 
مهل وروية. 

والموقف يوم القيامة لا بتطلب هذه الرّوية والتأني» لأنّ كل إنسان يحاول أن 
يقرأ عمله جملةء ليطمئن قلبه» وتهدأ نفسه. 

على أية حال كانت نستطيع بعد هذا العرض الذي قدمته هاتين المادتين: 
القراءة والتلاوة أن نبيّن بعض الفروق الي بينهما: 

نعم هما یصبان في بحرى واحدء وهو القراءة» فالقراءة تعن التلاوة والتلاوة 
تع القراءة» فالكلمتان مترادفتان لكن لكل منهما مقامات مختلفة: 

-١‏ فمن حيث العدد جد أن التلاوة بصيغها المختلفة ابتداء من الفعل الماضي» 
وانتهاء بالأسماء المشتقة أو الصادر تربو على القراءة» وان زادت القراءة عليها في 
مادة «القرآن» حيث شغلت مساحات واسعة من العجم الفهرس لألفاظ القرآن الكريم. 

۲- تنوعت المقامات المختلفة بالنسبة للتلاوة» فأنباء الأنبياء وأخبار الرسل» 
وقصص أهل الکهف. والرجل الذي أوتي علماً ثم لم يعمل به» وانسلخ منه» كلها 
مرتبطة بالتلاوق ول ترد قصة ما أو نبا ما بلفظ القراءة كما كان ذلك فى مادة التلاوة. 

۳- القراءة وردت في مواضع قليلة» وكلها تدور حول العنی اللغوي للقراءة 
بخلاف التلاوة ال تنوعت مقاماتهاء وتعددت مسالکها. 


٤‏ - التلاوة تعن العمل .ما یتلی حتى يتحمّق الهدف من التلاوة وذلك مأخوذ 


(۱) الحاثة: ۱۹ 
(۲) الاسراء: ۱6 . 
۱۳۱ 


من قوله تعالى :لإيتلونه حق تلاوته»()» ولا شك أن حق التلاوة هو العمل بما 
يُتلى» وتحويل التلاوة إلى سلوك عملي في مسيرة الایعان» فكأنها القاعدة الي لا 
تكمل إلا بالتدريب والتطبيق حتى تؤتي مرها. 

ه- والقراءة تعن فهم ما يقرأء ليتضح العنی؛ وینکشف الغموض ومن هنا 
كان البیان مرتبطاً بالقراءة في قوله تعالى :«إفاتبع قرآنه من عَلَينا بیانه4() وم 
نحد في كل الآيات الي ذكرت فيها التلاوة أن كلمة البیان حاءت في سیاقها أو 
وقعت في عقبهاء ما يدل على أن القراءة والبيان مرتبطان لأن البيان اسم جامع 
لكل شيء كشف لك قناع العنی؛ وهتك الحجاب دون الضمير حتى يُضفي 
السامع إلى حقيقته» ويهجُم على محصوله كائناً ما كان ذلك البيان ومن أي جنس 
كان ذلك الدلیل لأن مدار الأمر والغاية الي إليها يجري القائل والسامع ار 
الفهم والإفهام» فبأي شيء بلغت الإفهام» وأوضحت عن المعنى» فذلك هو البيان 
في ذلك الوضع(۳). 

وحلاصة القول: أنّ القراءة والتلاوة مترادفتان» ون كانت بینهما فروق فهي 
فروق القام والسّياق بحيث لو وضعت إحداهما مكان الأخرى لاختل الإعجاز. 
على أن الإمام القسطلاني ( ت ٩۲۳‏ ه ) سجل في كتابه: «لطائف الاشارات» 
معنى التلاوة ومتطلباتها فتقل نضا للغزالي - رحمه الله - يتعلّق بها فقال: 

وقال الغزالي: أكثر الناس منعوا من فهم القرآن لأسباب وحجب أسْدفا 
الشيطان على قلوبهم» فعميت عليهم عجائب أسرار القرآن. 

أوّها: «أن يكون الم منصّرفا إلى تحقيق الحروف بإخراجها من خارحهاء قال: 
وهذا بتوی حفظه شیطان وكل بالقراء لیصرفهم عن فهم معاني کلام الله مال (8). 

ثم قال: «وتلاوة القرآن حق تلاوته هو أن يشترك فيه اللسان والعقل والقلب؛ 
(۲) القيامة : ۰۱۸ 1۹ . 


(۲) البيان والتبيين ۷١ / ١‏ . 
(4) لطائف الاشارات / ۳۲۷ . 


۱۳۲ 


الاتعاظ والتأثر بالانزجار والائتمارء فاللسان برتل» والعقل ينزجرء والقلب یتعظ» (۱), 


9 2 ی‎ E IG 
وكأن الغزالكً رحمه الله بهذا التحليل لقراءة القرآن فرق بين القراءة والتلاوة.‎ 


(۱) السابق | ۰۲۲۷ ۲۲۸ . 
۱۳۳ 


وق 


آقسم --حلف 

أ - أقسّم: 

جاءت فعلاً ماضياً في مواضع مختلفة» من ذلك قوله تعالى: 

أهؤلاء الذین أَفُسَمْتم لا ينالهم الله برّخحمة204. وقوله تعالى: 

ظ وأقْسَمُوا الله جهّد أيُمانهم0). 

ووردت فعلاً مضارعاً مبدوءاً بال همزة في عدة آيات» من ذلك قوله تعالى: 

ظ فلا آفسم بمُواقع لنجوه4(. 

ومبدوءاً بالتاء في موضعین في قوله تعال: ول لا تقسيمُوا طاعة معروفة4(٩)‏ 
قوله تعال :و قَالُوا تقَاسَمُوا ما( 


١ ey 2‏ 
ومبدوء بالیاء في تلانة مواضع: في قوله تعال: ۷ فیقسمان بالله إن 


ارم 4( ونی قوله تعالى :فل قیقیمان بالل لشهادتنا06). 


ووردت اسان موضعین: في قوله تعالى:# وانه لقسم لو تغلمون 


عظيم 4( » وقوله تعالى:# هل في ذلك قسْم لدي حجر 4(). 


200 
(00 
(۳) 
(f) 
69( 
(1) 
(¥) 
(A) 
63 


لأعراف: 4٩‏ 
النور: ۵۳ . 
الواقعة: Yo‏ . 
لنور: ۰۲ . 
اللمل: 4٩‏ . 


. ٠١١ المائدة:‎ 


لمائدة : ۱۰۷ . 

الواقعة :۷۱ . 

الفجر: ه . 

۱۳ 


من الوجمة اللغوية: 
يقال: قد أَقْسَم بال واستقسمه به» وقاسمه: حلف له» والمصدر: الْقَسّم مثل: 
«الخر ج» واجمع: أقسام . وأقسمت: حلفت. 
واصل القسم من «القَسَامة» والقسّامة: الذین يحلفون على حقهم ويأحذوته. 
قال ابن سیده: والقَسامة: الجماعة يُقَسِمون على الشيء أو پشهدون. ویقال: 
قتل فلا فلاناً بالقس‌امة أي باليمين» وأصل القسامة اليمين. ا القسّمء 
والشیم: الحالف(0. 
د 
وردت فعلاً ماضياً مرّة واحدة فقط في قوله تعالى:لإذلك كَفَارَةٌ آمانکم إذا 
اش 
وحاعت فعلاً مضارعاً موکد بالتون» ومبدوء أ بلياء في قوله تعال: لین إن 
رن إل انى )7 وفعلاً مضارعاً غير مؤكد بالنون ومبدوعاً بالياء في عشرة مواضع. 
وحاءت اسما مشتقاً على صيغة فعّال من صيغ المبالغة في قوله تعالى: 
«(ولائطع کل خلاف مهین4. 
من الوجهة اللغوية: 
الحلف» واطلف: القسم: لغتان. 
والفعل: حلف یف حلفا وسَلفاء وجلفاه ومَحلوفاً وهو أحد ما جاء من 
المصادر على مفعول مثل ابجلود والعقول والعسور والیسور. 
واسم المرّة منه: حَلفة قال امرژ القیس: 
حلفت ها بالله حَلفة فاحر لناموا فما إن من حديث ولا صالی(*) 


. اللسان: قسم‎ )١( 

. ۸٩ المائدة:‎ )۲( 

(۳) التوبة : ۱۰۷ . 

. ۱۰ القلم:‎ )٤( 

(٥)دیوان‏ امرئ القیس/۳۲) من شواهد اخزانةء/۰۱ واهمع والدرر رقم4۲۷. 
۱۳۵ 


ويقولون :يَخْلِف الله حلوفة أي قسماء وهو مصدر. 

ورجل حالف وحلاف؛ وحلافة: كثير اخلف. 

وتعریف الف هو: اله بال‌مزم را فحالف ين اللفظین ادا لعفده» 
واعلاما أنّ لغو اليمين لا ينعقد تحته(۱). 

بالقارنة بين المادّتين من الوجهة اللغوبة ند أنهما متزادفان فالقسم هو 
احلف» أو بعبارة أدق: آقسم ععنی حلف»؛ والعکس. لکن لو دققنا النظر في 
استعماهما القرآنى بحد الفروق التالية: 

أولاً: من حيث العدد فمادة آقسم تكرّرت في القرآن الکریم أكثر من مادة حلف. 

ثانياً: مادة أقسم مرتبطة بالقسم به وهو لفظ الحلالة في أكثر الایات ومادة 
حلفت مريطة أيضناً بالقسم به وهو لفظ الحلالة ولكن أقل عددا من مادة أقسم من 
حيث الارتباط. 

ثالثا: الفعل: أقسم سبق ب ( لا ) النافية في عدة آيات على حين لم ترتبط مادة 
حلف ب ( لا ) في موضع واحد من المواضع الي وردت فيها. 

رابعا: القسم بالظواهر الكونيّة مرتبط ب ( أقسم ) وليس لمادّة ( حلف ) 
تعالى :لإفلا أُقْسِم بمواقع النجوم۱(4). 

ووردت مع يوم القيامة في قوله تعالى:ط لا أفسيم بيوم القیامة4(). 

ووردت مع مكة في قوله تعال: لا أُقْسِم بهذا البلد#(* وغير ذلك. 
)١(‏ اللسان : حلف . 
(۲) الواقعة: ۷١‏ . 
(؟) القيامة: ۱ . 
)٤(‏ الانشقاق: ۱۲ . 
زه البلد: ۱ . 

۱۳۹ 


ووحود لا ) النافية مع الفعل ( أقسم ) المتعلق بالظواهر الكونية يشير مشكلة 
لغوية» ففي کتاب ( إعراب القرآن ) المنسوب للزحاج مانصه: «فأما قوله 
تعالى :طإلا أقسم فقيل: ( لا ) زائدة وقيل:( لا ) رد لكلامهم:لإلا ينعت الله 
مَنْ يوت 274 ۰ فقيل: لا ليس الأمر كما تظنون»(. وي قوله تعالى :لإفلا آقسم 
بمواقع النجوم»: اختلف الفسرون اختلاقاً كبيراً في وجود (لا) مع أقسم. 

فأبو حيان اختار أنها لام القسم آشبعت فتولدت منها ألف نظير ما في قوله: 

* أعوذ بالله من العقراب * 

وهو يريد العقرب. 

ويؤيد ما احتاره أبو حيان قراءة الحسن وعيسى: ( فلأقسيم ) وهو مب على 
ما ذهب إليه أبو حيّان تبعا لبعض النحويين من أن فِعْل الحال يجوزالقسم عليه 
فیقال: رول ليرج زید ) وحيعد لا يضم أن بترن الفعل بالتون الکدة لانها 
تخلصه للاستقبال.وهو خلاف الراد. 

ويرى ابن عُصفور والبصریون أن فعل الحال كما هنا لا يجوز أن يقسم عليه 
ومتى أريد من الفعل الاستقبال لزمت فيه اون الموكدة, فقيل: لأفميمن وحذفها 
ضعيف حداً. 

ومن هنا حرجوا قراءة الحسن وعيسى على أن اللام لام الابتدای والبتدا 
محذوف لأنها لا تدحل على الفعل والتقدير: فلا أنا آفمیم. 

ويرى سعيد بن بير وبعض النحاة أن ( لا ) تفي و رد لا يقوله الكفار في 
القرآن من أنه میحر وشعر و کهانق كأنه قيل: فلا صحة لما يقولون فيى ثم 
استونف فقيل: ( أقسم ) إلخ. 

وقال بعضهم: إن ( لا ) کنیا ما يؤتى بها قبل القسم على نحو الاستفتاح 
مثل: لا وأبيك. 

وقال أبو مسلم وجمع: إن الكلام على ظاهره المتبادر منه. والمعنى: لا أقسم إذ 
(۱) النحل: ۳۸ . 
(۲) |عراب القرآن الکریم المنسوب للزحاج ۱۳۳/۱ ۰ 

۱۳۷ 


الأمر أوضح من أن يحتاج إلى قسم» أي لا يحتاج إلى قسّمِ ما فضلاً عن هذا القسّم 
العظیم(۱). 

والقسم عحلوقات الله من خالقها الأعظم يثير مشكلة ديتيّة إلى حانب الشکلة 
اللغوية الى ذكرتها آنفاً. 

وتتمثل هذه المشكلة الدييّة في أننا نرى بعض الأقسام في القرآن الكريم 
ععلوقات ال تعال فهل هذا القسم معناه: تعب عند الحلوشات وتفتيسي 
لأنها من صنع الله» والقسم بها خاص الله تعالى وحده ولیس للمخلوق أن يهبها 
هذا التعظيم؛ ويجلّها هذا الإجلال» فيمتنع عليه أن يقسم بها خوفاً من الشرك 
وصيانة من الكفرء أو معناه أنّ هذه المخلوقات القسم بها لا يراد به التعظيم» ولا 
يراد به الاستدلال على عظمة خالقهاء وحلال مبدعهاء وقدرة موجدها. 

تلك قضية كانت مثار جدل بين العلمای فمنهم من مال إلى الرأي الأوّل وهو 
أن الله تعالى أقسم بها لأنها من صنعه» وصنعه مباركٌ مقدسٌ» ومنهم من مال إلى 
الرأي الثاني» وهو أن القسم ليس مراد به التعظيم ولنما المراد به الاستدلال. 

والرأي الذي أميل إليه هو الرأي الثانيء فان هذه المحلوقات جاء القسم بها 
للعبرة والعظة والفكر وَالتَديّرء قال الله تعالى :9 إن في خلق السّموات والازض 
واختلاف اللّيل والتهار والفلك التي تجخري ي البحر با یعاس وما آنزل الله 
من الستماء من ماء فأخيا به الأرض بَعْدَ مقوتها وبث فيها من کل دابة وتصنریف 
الرّياح والستحاب السخر بين السّماء والأرْض لیات لقوم یعون 4(). 

فا لله تعالی ني هذه الآية وغیرها يذكر آياته ویحتج بها للعظة والعيرة. 

ويذكر صاحب «رسالة الإمعان في آقساء القرآن» الأدلة على سلامة الرأي 
الثاني بقوله: ثم نرى هذه الآيات أشهد بها القرآن على أسلوب القسم فأشهد 


(۲) البقرة / ۱۹6 . 
۱۳۸ 


بالسّماء والأرضء والشّمس والقمرء واللیل والنهار والانسان والوالد والولد والذكر 
والأنتى» والشفع والوترء فكونها آيات دالة له نظير» ولا سبيل إلى إرادة تعظيمها» . 

«والعاقل لا يتوهم أن الله تعال يضع مخلوقاته موضع العبود المقدّس لا سيّما 
الذي ليس له كبيرٌ تقدس كالخيل العادية» والريح الذارية. 
والشمس والقمر والنجوم وغيرها مسخرة مذللة طائعة» ففي نفس القسم بها دلالة 
على أن اراد محض الإشهاد بها». 

«وما ترى من تعميم المقسم به على طريق تعميم الآيات الدالة كما قال 
تعالى :فلا أقسم با تبُصرون وما لا تتعیرون(۱) , فلم يرك شيعا لا وقد أقسم به 

كما قال:«إوإن من شيء الا يُسَبّحْ بِحَمْدِو20. 

ويشمل هذا التعميم اشتغمال المتقابلين حيث أقسم بالليل والتهار والأرض 
والسماء فكيف بُظن أن الله عظّم كل شيء ؟ 

والسبيل إلى جعله آية دالة ظاهرء فلا يصار الا إليه 

ويذكر صاحب ( رسالة الإمعان ): «أن المقسم به يتبعه في بعض المواضع 
القرآنية ما يذل کون المقسم به دلبلا للعقلاء ففي قوله تعالى:«إفلا سیم بمَواقِع 
النجوم4("» نبه على أن هذا القسم عظيم جداً عند ذوي ي العقول والألباب حينما 
أتبع ذلك القسم بقوله تعالى :لإوإنه لقسمٌ لو تعلمون عظیم4, ومن قوله 
تعالى :لفلا أقسيم بانس الوارٍ الكنس04» وقوله تعالى:إولا اقيم باللفس 
اللوامة ٠(4‏ دليل واضح على أن المراد بالقسم هو الاستدلال على عظمة الله وليس 
رد الحاقة: ۳۸ . 


)( الاسراء: EE‏ 
(؟) الواقعة: ۷۵ . 
)٤(‏ التكوير: ۱۰-۱۵ 
(5) القيامة: ۲ . 
۱۳۹ 


وليس القصد تعظیم هذه الظواهر فالعظمة بعظمة القسم وليس بعظمة الم بهم(۱). 

وينبي على هذا الذي قدمت أن الذي ذكرته الدكتورة عائشة عبد 
الرحمن(بنت الشاطئ ) في بحشها: «من آسرار العربية في البيان القرآني» : أن القسم 
يراد به العظمة ال الصادقة» وأن الحلف مقصور على اليمين الکاذبة(۲) لا 
نسلم به بعد أن وضح لنا أن معظم الآيات الي وردت في القرآن الكريم بلفظ 
القسم وما اشتق منه لا يراد به التعظيم إلا إذا اقتزن بلفظ المقسم به وهو الله حل 
جلاله » كما عرفنا أن القسم قد يراد به الاستدلال والبرهان على عظمة الخالق» 
وليس على عظمة الحلوق في جال الآيات الى وردت؛ وذكر فيها القسم ما خلق الله. 

وخلاصة ما سبق أن القسم والحلف مترادفان كلاهما يجري في بحجرى واحدء 
وهو تأكيد القسم عليه» ومع هذا الترادف فإنه من خلال الآيات الي عرضناها 
نستطيع أن نقول: اختلف استعماهما نظرا لاختلاف القامات؛وما يتطلبه السياق؛ 
والكلمة القرآنية ها مكانها في ت ركيب الکلام بحيث لو انتزعت من مكانها 
ووضعت ف بناء تركيب آخر لما أدت العنی الذي تودیه وهي في مكانهاء إنه كلام 
الله الذي سما في بيانه» وارتفع في معانيه ووصل إلى ما فوق القمة من اختيار 


الألفاط وتناسق الكلمات ووضعها في قالبها البلاغي. 


(۱) ما بين قوسين مقتبس من كتاب: الإمعان في أقسام القرآن / ٠١ - 4٩‏ / بتصرف . 
(۲) انظر ص / ۲۸ . 
۱:۰ 


القفصل الرابع 


الترادف والتوكيد 


التوكيد والترادف 

أ- التوكيد من الناحية اللغوية: 

يقال: وكد العقد والعَهّد: أوثقه» والهمزة فيه لغة يقال: أوكدته وأكدته 
وا کدته إيكاداًء والواو أفصح: أي شددته. وتوكد الأمر وتأكد ععرّى. 

« والتوکید - كما قال آبو العباس ‏ : دحل في الکلام لاخراج الشك وی 
الأعداد لاحاطة الأجزاء» ومن ذلك أن تقول: كلمي أحوك» فیجوز أن یکون 
كلمك هو أو أمر غلامَهُ بأن يكلمك, فإذا قلت: كلمي أخوك تكليماً لم جز أن 
یکون الکلم لك إلا هو«( . 

وقال العلوي: « التأكيد: تمكين الشيء في النفس, وتقوية آمره. 

وفائدته: إزالة الشكوكء وإماطة الشبهات عمّا آنت بصدده وهو دقیق 
المأحذ. كثير الفواگد»(۲). 

وقد أفاض الزركشي في «البرهان» في عرض قضية التأكيد وعلاقتها 
بالترادف» وتناوله في التقاط التالية: 

أ- من حيث التعريف: 

عرّفه بقوله: «هو الحمل على مالم يقع ليصير واقعاًء وغذا لا يجوز تأكيد 
الماضي ولا الحاضر لملا يلزم تحصيل احاصل. وإنما يؤكد الستقبل». 

ب - الخلاف بين العلماء في وقوع التأكيد في القرآن الكريم: 

بسط الزركشي هذا الخلاف في المسائل التالية: 

الأرلى: جمهور الأمة على وقوعه في القرآن والسنة. 

وقال قوم: ليس فيهما تأكيد ولا في اللّغة بل لابد أن يفيد معنّى زائداً على الأول. 

واعترض الملحدون على القرآن والسنة .ما فيهما من التأكيدات» وأنه لا فائدة 
في ذكرهاء وأنّ من حى البلاغة في النظّم إيجاز لفط واستيفاء المعنى» وخيرٌ الكلام 
ماقل ودل ولا یمل والإفادة حير من الإعادة. 
(۱) اللسان: ( وكد »2 . 
(۲) الطراز ۲ / ۱۸١‏ . 


۱:۳ 


وظنوا أنه إنما يجيء لقصور النفس عن تأدية المراد بغير تأكيد» ولهذا أنكروا 
وقوعه في القرآن. 

وأحاب الأصحاب بأن القرآن نزل على لسان القوم» وفي لسانهم التأكيد 
والتكرار» وخطابه أكثرء بل هو عندهم معدودٌ في الفصاحة والبراعة» ومن آنکر 
وجوده في اللغة فهو مکابن إذ لولا وحوده لم يكن لتسميته تأكيدا فائدة .. 

الثانية: حيث وقع فهو حقيقة. 

وزعم قوم: أنه جاژ لأنه لا يفيد إلا ما أفاده المذكور الأول» حكاه الطرطوشي 
في المد ثم قال: ومن ستی التأكيد بحازأء فيقال له: إذا كان التأكيد بلفظ الأول: 
نحو: عجّل عجّل ونحوه فان جاز أن يكون الثاني از جاز في الأول لأنهما في لفظ 
واحد وإذا بطل حمل الأول على ابحاز بطل حمل الثاني علیه» لأنه مثل الأول ۱۲). 

الثالثة: أنه حلاف الأصلء فلا يحمل اللفظ على التأكيد إلا عند تعذر هله على 
مدّة عدودة. 

الرابعة: أنه يكتفي في تلك بأي معنى كان . 

وما قاله ضعیف. لأن الفهوم من دلالة لفط ليس من باب الألفاظ حتى يحذو 
به حذو الألفاظ ۲(6). 

وعند العلوي: التأكيد له جانبان: جانب مفيد وجانب غير مفيد أما الجانب 
المفيد كقوله تعالى:لإإنا غرطنا الأمانة على السسّموات والأرْض والبال(۳ 
وارد على جهة التأكيد المعنوي, وفائدته تعظيم شأن هذه الأمانة المشار إليهاء 
وتفخيم حافا ۲(۷. 

ويقدم لعلوي مثالاً آحر للجانب الفيد من التوكيد وهو قوله تعال: وتكن 
منکم أُمةيَدْعُون إلى ار ويأمرون بالعروف ويَنهَوْن عن المنكر 4(*». 


(1) البرهان ۲ / ۳۸۶ ۳۸۵ . والإتقان ۲ / 4١‏ . 
(۲) البرهان ۳۸/۲ ۳۸۵ . 

م الأحزاب: ۷۲ . 

. ۱۸٤ / ۲ الطراز‎ ):( 

(ه) آل عمران: ۱۰۶ . 


1545 


« فقوله: لإيدعون إلى الخير عام في كل شيء وإنما كرّر الأمر بالعروف 
والنهي على المنكر مع جهة التأكيد والمبالغة ». 

ويعرض مثالاً ثالث وهو قوله تعالى :«إفيهما فاكهة وتخل وان( فإنما 
حص التل والرّمَان بالذكر وإن كانا داخلين تحت الفاكهة تعظیما لأمرهما 
ومبالغة في رفع قدرهما »(6۲. 

ومن التوكيد المعنوي في حديث رسول الله يع قوله: « دعاهن فأجبن طائعات 
مذعنات» غير ماه ولا مات ومنه ف قول علي - کرم الله وجهه- : « فمن 
شواهد خلقه خلق السّموات والأرض موطدات بلا عمد قائمات بلا سند». 

فالقيام والتوطيد. وقوله:«بلا عمد وقوله: «بلا سند متقاربة في المعنى 
يجمعهن جامع الت وكيد المعنوي »). 

ومن ذلك في الشعر قول الم ديا الحماسة: 


ود الذي یی وبين بي أبي وبين بي عمّي لمختلِف حدا 
إذا آکلوا لَحُمي وفرتٌ لحومهم وان هدموا مَجْدي بت لهم حدا 
ليت 3 ورن ی ١‏ ممق يس ام قوق 3 
وان ضيعوا غيبي حفظت غيوبهم وان هم هووا عَنّي هويت لهم رشدا 


قال العلوي: « فانظر إلى هذه الأبيات ما أجمعها لفنون الإنصاف وأبلغها في 
مراعاة جانب الحقّ والاعتزاف» فهذه الألفاظ وان كانت متغايرة» لكنها متطابقة في 
المقصود دالّة عليه )29 

والتوكيد المعنوي عند العلوي قد يرد « ببرهان يشهد له. وتارة يرد على جهة 
العزعة» ومرّة بغير ذلك» فهذه وجوه ثلاثة »» وقدم أمثلة لههذه الوجوه الثلاثة سن 


القرآن» ومن الشعر. 


(۱) الرحمن: 1۸ . 

(۲) الطراز ۲ / ۰۱۸4 

. 1۸١ / السابق‎ )۳( 

. ۱۸١ - ۱۸۵ / السایق‎ )٤( 


فمما ورد من القرآن الكريم على جهة العزعة والاهتمام بأمره هو قوله تعالی: فلا 
أقسيم بمواقع النجوم, وإنه لقسّم لو تعلمون عظيم 4(" فقوله: وانه لقسم 4 إنما ورد 
على جهة التأكيد لقوله:# فلا أقسم 44 على حهة العزعة لكونه قسما بالغا عظيما». 

وما ورد من الشّعر» وله برهان يدل علي ويشهد له قول أبي نواس: 


قل الذي تصسووف الدثقر اغیریبا هل عاند الدّهر الا من له حطر 
أما ترى البَخْر تَعْلو فَوْقَهُ جيف وتَسُتَقِرٌ بأ قصى قثره انش 


وفي السّماء جوم لاعداد ها وليس يُكْسّف لا الشّمس والقَمَرٌ 
فقوله: أما ترى البحرء وقوله: وف السّماء بجوم إنما أوردهما على جهة الاستدلال 
والتقدير لما ادّعاه من معاندة الدّهر لذوي الأحطار» وأهل المراتب العالیة». 
وأمًا ما ورد على حلاف هذين الوجهين فكقوله: 
فدعوا نزال» فكنست ال نسازل ولام رکه ذا لم آنسزل 
فقوله: «فعلام أ ركبه» وارد على جهة التأكيد بقوله : «فکنت آول نازل» 
بالاستفهام على جهة التقریر. 
وکقوله: 
ولا عیب فيهم غَيْر أنّ سشیوفهم بهن فلول من فراع الكتائب 
فقوله:«غیر أن سیوفهم إنما ورد على جهة التأكيد العنوي لكونهم شُجعاناً 
فأورده على صيغة الاستثناء». 
وختم العلوي حدیثه عن التأكيد العنوي الفید بقوله: 
«فهذا ما آوردنا ذکره من التأكيد العتوي الذي ورد لفائدة»(۳). 
ویتناول العلوي بعد ذلك التأكيد الذي یذ کر من غير فائدة فعرفه بقوله: 
« الضرب الثاني من التأكيد من غير فائدة» وهو أن ترد لفظتان مختلفتان تدلان 
على معنی واحد»؛ وقدم لذلك مثالا من شعر أبي تما فقال:وهذا کقول أبي تام : 


. ۷۲ الواقعة: هلاء‎ )١( 
بتصرّف.‎ ۱۸١ - ۱۸٤ / ۲ الطراز‎ )۲( 


قسم الرّمان رُبوعنا بين الصّبا وقبُوفىما ودبورها أثلاثئا 
فالصّبا والقبول لفظتان تدلان على معنی واحدء‌وهما اسان للريح الي تهب 
من ناحية الشرق. 
ومثالاً انيأء وهو قول عدزة: 
خی من طلل تقادم هه أقوى وأقفر بعد ام افیشسم 
فقوله : آقوی وأقفر: لفظان دالان على معنی واحد . 
ومثالاً الثا: وهو قول بعض شعراء احماسة: 
إني وان كان ابن عمّي غائيا اف من عليه ووراه 
فقوله:«من خلفه وورائه كلمتان دالتان على معنى واحد» . 
وین العلوي أن ما ذكره من ذلك مأحوذ من ابن الأثير» ولکنه في البیت 
الأخير لم يسلم له بأن فيه تاکیدا غير مفيد» بل يرى العلوي أن تأكيده مفید» قال: 
«هذا ما ذكره ابن الأثير»»والأقرب أن «وراءا قد يستعمل ععنی «قدًام كما 
قال تعالى:لإوكان وَرَاءَهُم ملك( أي قدامهم ولأنه إذا كان .ععنی قذام كان 
أدخل في المدح وأعظم لعضمنه تغمیم الأحوال في الحياطة والدّفاع عنه»(0۳. 
وموقف العلوي من هذا التأكيد غير المفيد أنه لا يقبل إلا في ضرورة ولي باب 
الشعر فقط للوزن والقافية» أما في النشر فهو قبيح مرذول. 
يقول: « أما الناثر فلا يغتفر له مغل هذا وهو أن يأتي بكلمتين داّسین على 
معنى واحد من غير فائدة» وليس هناك ضرورة تلجئه إلى ذلك هتا کان مشود 
في النشر من العي الردود فلا نقبله. 
وأمّا الناظم فإنه إن أتى بهما من صَّدْر البيت فلا عذر له في ذلك لأنه مخالف 
لبلاغة والبراعة في الفصاحة ويدل على ضيق العطن ف الطلاقة والدّلاقة» وان كان في 
عجز الأبيات» فما هذا حاله يغتفر له من أجل الضرورة الشعريّة )0). 
(۱) الکهف: ۷۹ . 


(۲) الطراز ۲ / ۱۸۹ . 
(۳) الطراز ۲ / ۱۸۹ . 


۱:۷ 


أقسام التوكيد بالمرادف 

- توكيد لفظي: 

عرفه الزركشي بقوله: «فاللفظي: تقرير معنى الأوّل بلفظه ومرادفه »» وذكر 
له الزركشي عدة أمثلة منها مايلي: 

قوله تعالى :للإفجاجاً سل 4( )»اقا حرجا(" بكسر الراء وطغراییب 
سود4. ومن هذا القبيل: اخال ال کدة, فهي تقرر معنی الأول عرادفه قال 
الز ركشي :«وسّیت مؤكدة لأنها تعلم قبل ذكرهاء فیکون ذکرها توكيداء لأنها 
معلومة من ذکر صاحبها»(* وقدم ها أمثلة متنوعة ومن هذه الأمثلة: 

قوله تعالى:لإويَؤْم أنعث حيّا04*: وترله تعالى :لإولا توًا في الارض 
مُفُسدين 0274 وقوله تعالى :لإفتبسسّم ضاحكاً من قوها274, وقوله تعالى :لثم 
فرتم وأنتم تشنهدون 6( إذ معنى الإقرار أقرب من الشهادةء ولأن الاعراض 
والشهادة حالان لهم عند التولي والاقرار. 

وقوله تعالى:#إوأزلفت اة للمتقين غَيْر بعي() وقوله تعالى: 

خالدین فيها مادامت السّموات والأزض فهي حال موکدة لقوله 
تعالى :لإوأمًا الذين سدوا ففي اجنة خالدين فیها(۱۰). 


(۱) الأنبیاء: ۳۱ . 

(۲) الأنعام: ١٠٠ءوهي‏ قراءة نافع»وعاصم وأبي جعفر وابن محيصنء انظر قراءة رقم ۲۳۳۰ في معجم 
الراعات. 

(۳) فاطر: ۲۷ . 

(4) البرهان ۲ | ۰۳۸۵ ۰۳ ۔ 

. ۲۳ مریم:‎ )٥( 

. ۳٩ العنکبوت:‎ )0( 

. ۱٩ النمل:‎ )۷( 

(۸) البقرة: ۸6 . 

() ق: ۳1 

(۱۰) هود: ۱۰۸ . 


وبهذا يزول الإشكال في أن شرط الحال الانتقال» ولا عکن ذلك هنا فإنا 
نقول ذلك شرط في غير الم كدة. 

«ولًا لم يقف ابن جني على ذلك قدّر محذوفاء أي معتقداً حلودهم فيها لا 
اعتقاد ذلك ثابت عند غير المؤمنين» فلهذا ساغ بجيئها غير منتقلة»(2. 

على أن الزركشي بيّن أن من اللغويين والنحويين من يخرج الحال الموكدة من 
باب الترادف» لأن بين الخال ومرادفها فروقاً لا تسمح بهذا الترادف. 

من هذه الفروق قوله تعال :لإفتبسّم ضاحکا)() فان لسم قد يكون من 

وقوله تعالى:#ولى مدبرا۳» وقوله تعالى :لثم وليتم مدبرین6(*) فإن 
التولية والإدبار « .ععنيين مختلفين» فالتولية أن يلي الشيء ظهره والإدبار أن بهرب 

8 32 بو ۶ 

منه» فليس کل مول مدبراء ولا كل مدبر موليا ۷. 

ونظيره قوله تعال :نك لا تلمع الوتی ولا تلمع الم الدَعاءً إذا لّوا 
مذبرین(* فلو كان أصم مقبلاً لم یسمع؛ فإذا ولى ظهره كان أبعد له من 
السّماع» فإذا أدبر مع ذلك كان أشذ لبعده عن الستماع. 

ومن الدليل على أن التولّي لا يتضمّن الإدبار قوله:ظقَوَلُ وَجْمّك شَطْرَ 
المسجد ارام( فإنه معنى الإقبال »". 


(۱) البرهان ۲ 1۰۲ 1۰۳ . 
(۲) اللمل: ۱٩‏ . 

(۳) النمل: ۱۰ . 

. ۲۰ التوبة:‎ )٤( 

(ه) الشمل: ۸۰ . 

(5) البقرة: ۱۵۰ . 

(۷) البرهان ۲ 1۰۳ . 


۱:۹٩ 


نماذج تطبیقبة من الترادف 
في مجال التوكيد اللفظي 
فجاجا سبل f‏ 
أ - معنى «فجاجاً» من الوجهة اللغوية: 
في اللسان: الفج: الطريق الواسع بين جبلين» وقيل: في جبل» وهو أوسع من 
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الشُعب. 

وقال تعلب: الفج: ما انخفض من الطرق. 

وجمعه: فجاج» وأَفِيمَّة» وهي نادرة. وفي قرله تعال: من کل فج عمیق 6 
قال أبو افینم: الفج: الطریق الواسع في الحبل» و کل طریق بعده فهو فج. 

ويقال: افج فلان افتجاجا: إذا سلك الفجاج. 

وقي حديث الحج: «وكل فجاج مكة محرا وق حديث آحر أنه 5 قال 
لعمر: «ما سلكت فجاً إلا سلك الشّيطان فجا غیره»(۳). 

ب - سبلا : 

في اللسان : «السبيل» الطريق » وما وضح منه » يذكر ويؤنث » ولي الستزیل 
العزیز: وان یروا سَبيل الرشد لا یتخجذوه سيلا و إن يروا سيل الع یتخذوة 
سبلا قذکر. 

٠‏ ومنه: قل هذه سَبيلي آذعو إلى الله على بتصيرة04© فانت» والسبیل قد 

يكون اسم جنسء ففي قوله تعالى لإوعلى الله قَصْدُ الستبيل ومنها جَائر0©. 


(۱) الأنبیاء: ۳۱ . 
(۲) للج: ۲۷ . 
(۲) اللسان: الفجج . 
(4) الأعراف: ۱5 . 
(۵) یوسف: ۱۰۸ . 


. ٩ اللحل:‎ )"( 


۱۰ 


فسره ثعلب» فقال:« على الله أن يقصد(“ السّبيل للمسلمين ومنها جائ أي 
ومن الطرق جائر على غير السّبيل» فينبغي أن يكون السبيل هنا اسم الجنس» لا 
سبيلا واحداً بعينه > لأنه قد قال: ومنها جائر# أي ومنها سبيلٌ جائر». 

وجمع «سبیل» : إذا أنقت: آسبلق ومنه حديث «سَّمْرة»: «فإذا الأرض عند 
أسبله؛ أي طرقه» وهو جمع قلة للسبيل» وإذا ذكرت فجمعها: أسُبلة. 

ویقال: سبل صَيْعته: أي جعلها في سبيل »وی حديث وقف عمر:«احيس 
أصلها وسل ثمرتها » أي احعلها وقفاء وأبح ثمرتها لمن جعاتها وقفا عليه. 

ويجمع: السبيل أيضاً على سُيلء والسّابلة: أبناء الطريق العتلفون على 
الطرقات في حوائجهم»والحميع السّوابل ١»‏ 

وني قوله تعالى:إ فجاجاً سبلا نحد أن بين الكلمتين ترادفاً بالتأكيد اللفظيء 
فالسبيل كما عرفنا هو الطريق» والفجاج هي الطرق. 

ويثير الفعر الرّازي سؤلاً في مرادف الفحاج» وهو السّبل» فيقول: قال 
صاحب الكشاف:«فإن قلت: في الفجاج معنى الوصف. فحافا قدّمت على 
لير و توعرکما وله :لا مها مشب یاجک رت 
هي صفة, ولکنها خعلت حالاً کقوله: 

* 4 موحشاً طلا * 

والفرق بين التركيبين «من جهة العنی: أن فوله:سبلاً فجاجاً» إعلام بأنه 
سبحانه جعل فيها طرق وسا 

وأا قوله:لإفجاجا سبلا فهر إعلام بأنه سبحانه حين خلقها جعلها على 
تلك الصّفة» فهذه الآية بیان لما أبهم في الآية الأولى ويفسّر الرازي الضمير في 


(۱) قال العكبري: قصد: مصدر .ععنی إقامة السبيل أو تعديل السبیل؛ وليس مصدر قصدته .معنى: 
أتيته. انظر إعراب الترآن للعكبري ۲ / ۷۸ . 

(۲) اللسان: «سبل). 

6 نوح: ۰ 


101 


لإفيهاي معتمداً على الآثار المنقولة فيقول في قوله لإفيها» قولان: 

أحدهما: آنها عائدة على الحبال» أي وجعلنا من ابال الى هي رواسي فجاحاً 
سبلا أي طرق واسعة» وهو قول مقاتل والضتحاك» ورواية عطاء عن ابن عباس. 

وعن أبن عمر قال: کانت ال منضمة فلما اغراف الله قوم نوح فرقها 
فحاجاء وجعل فيها طرقاً. 

الثاني: «أنها عائدة إلى الأرض» أي وجعلنا في الأرض فجاجاًء وهي المسالك 
والطرق,وهو قول الكلي »(). على أن الألوسي: يعرب «سبلا» بسدلاً من 
افجاجاً»» فيدل«ضمناً على أنه تعالى خلقها ووسّعها للسّابلة مع مافیه للتأكيد, لأن 
البدل كالتكرار وعلى نيّة تكرار الفعل» والبدل منه ليس من حكم المتقوط مُطلقا». 

وهو بهذا الإعراب يخالف إعراب الزخشري الذي نقله الرّازي في تفسيره. 
واه فا 

و کذلك ييل بعض النحوین إلى إعراب: «فجاحا» بدلاً من «سبلاه قائلاً:« إن 
الفح اسم لا صفة لدلالته على ذات معيّنة وهو الطریق الواسع؛ والاسم یوصف ولا 
يُوصّف به ولذا وقع موصوفا في قوله تعال :ل من کل فج عمیق() والحمل 
على بحریده عن دلالة على ذات معيّنة لا قرينة علیه». 

والتفرقة العنوية بين الکلمتین بنيت على الاختلاف في القام فإن آية الأنبياء 
قدمت «الفجاج» على السّبل فيهاء لأن الفجاج مرتبطة بظواهر المخلوقات 
العظيمة» ففتق السّموات والأرض بعد أن كانتا رتقاء وجعل كل حي منبثقاً من 
الماءء وإرساء الجبل حتى لا تميد الأرض ال تعيش عليها الکاشات» كل هذه 
الظواهر ترتبط بها فجاج ابل وطرقها النافذة أو غير النافذة» فمناسبة الفجاج الي 
قي ابال المرتبطة بالأرض الي كانت مع السماء رتقاً ففتقهما الله بقدرته. مناسبة 
واضحة للعيان» وهي تدل على القدرة الي جعلت للأرض رواسيء ولكنها ليست 


(۱) تفسير الفخر الرازي ۲۲ / ۱14 ٠١١‏ . 
(۲) الج: ۲۷ . 
۱۰ 


رواسي صمّای فجعل فيها فجاجاً تسیر فيها القوافل» لتكون وسيلة ربط بين البلاد 
والعياد. 

أمّا بالنسبة لآية نوح» فان تقدّم السبل على الفجاج من بلاغة القرآن» وسرّها 
العجیب. فالآيات الكريمة الي عرضت آية نوح ف إطارها آيات مورها النعم 
فالقمر المنير» والشمس المشرقة الي تشبه السراج بهما تقوم الحياة» وبهما يعيش 
الإنسان والحيوان والتبات,وهذه نع عُظْمى أنعمها الله على عباده فجعل الأرض 
بساطأء وقد مهّدها بالطرق الواسعة الي تربط أطرافها وتقرّب بعيدهاءوتوصل 
أجزاءهاء والسبل ليست بين الجبال» ولكنها في الوهاد. على الأرض الي تنبت» 
وتحت القمر الذي يشرق» والسماء الي تمطرء والشمس ال تبعث الحياة على ظهر 
هذه البسيطة فالوقف إذا يقتضي أن تتقدم السّبل على الفجاج» وهذه هي عظمة 
القرآن الکریم یضع کل شيء في مكانه» وکل لبنة في موضعها لیکون البناء حکما؛ 
والأساس قویا. 

ومن هنا كانت إشارة الألوسي في تفسیره تقود إلى هذا السی وذلك حين 
يقول: «وقدّم هناء وأخر في آية سورة «نوح»» لأن تلك الآية واردة للامتنان على 
سبيل الاجمال وهذه للاعتبار» و الحث على إمعان النظرء وذلك يقتضي التفصیل» 
ومن ثم ذكرت عقب قوله تعال:9 کانتا رقا(). 


(۱) الأنبياء: ۳۰ وانظر تفسير الألوسي ۱۷ ۳۸ . 
or‏ 


ضيّقاً - حوجاً 
وك O‏ ا e eR E‏ را۶ 7 
ومن برد أن يُضْلهُ الله يَجْعَلْ صدره ضَيّقا حرجا (0. 
في قراءة من قرأ «حرجاً» بكسر الراءه وهي قراءة نافع وعاصم وأبي یک 
وأبي جعفرء واين يصن والحسن (. 
أ - ضيّقاً من الوجهة اللغوية: 


في «أساس البلاغة» للزخشري: ضاق الکان وتضايق وتضیّق, وفيه ضيق» 
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و ردق . 
ومكان ضيّق» وضيّق بالتخفيف, أو وَصْفُ مصدر. 
ومن ابحاز: هو من أمره في ضنیق... وله نفس ضيّقة وأصابته ضيقَة فقر. 
وقد أضاق إضاقة» وضايقه في كذا:إذا لم يساحه. 
وضاقت عينه عن النظر إليه. قال داود بن زین في الرشید: 
تضييق عيون الناس عن نور وهه إذاما بدا للتاس منظره البلج ) 
بام «حرجا»: 
في أساس البلاغة: حرج صدره حرجا وصدر حَرِجٌ وحَرَجٌ. وأحرحي إلى 
کذا: آبحأني فحرخت إليه. وأخرج السّبع إلى مضيق حتى آخذه. 
ومن ابحاز: وقع في الحرّجء وهو ضيق الْأنم. 
وخرحت الصّلاة على الحائض» والسّخور على الصائم لما أصبح» أي: حرّما 
وضاق أمرهما. 
وظلمك علي حرج أي حرامٌ مُضيّق. 
(0 الأنعام: ۱۲۵ . 
(۲) انظر إتحاف فضلاء البشر / ۲۱5 والتيسير للداني / ۰۱5 والكشاف للزخشري ۰۳۸/۲ 
والکشف عن وجوه القراءات ۱/ 4۵۱:4۵۰. 
(۲) أساس البلاغة / ضيقء والبلج: يقال بلج الصبح: إذا أضاءء وبابه: دحل. 
۱9 


وحرج من کذا: تأئم. 
وحرحت العین غارت. فضاقت علیها منافذ ابص قال ذو الرمة: 
* وتحرج العینْ فيها حين تب * (۱) 

وناقة حَرجٌ وخُرجوجٌ : ضایرة(). 

وقد تناول الفخر الرازي الجانب اللغوي في الضیّق واضرج بتفصیل وبيان 
فذكرأن ابن كثير قرأ «ضيّقاً ساكنة الياء في كل القرآن» وأمّا الآخرون فقرؤوا 
«ضيقا» مشدّدة الياء مكسورةء والقراءتان من الوجهة اللغوية لا غبار عليهماء لأنه 
يحتمل أن يكون الشدّد والعفف ععئى واحدٍ ك «سيد» و(سَيّد) واهین) و«هين) 
و«لین» و«لين» وامیّت» واميت). 

وتناول ایضا ف تفسیره معنی راز فقال :«وقراً نافع وأبو بكر عن 
عاصم: حرجا بكسر الرّاءء والباقون حي 

قال الفراء وهو في كسره ونصبه .منزلة: «الوّجَل والوّحل» و«القرّد والقرد»9) 
و«الدّتف والدّنف». ١‏ ۱ 

قال الزجاج: الحرج في اللغة أضيق الضيق» ومعناه: أنه ضيق ا فمن قال: 
إنه رحل حَرَجٍ الصدر بفتح الراء فمعناه: ذو حرج في صدره. 

ومن قال: حر جعله فاعلا وكذلك: رحل دنف: ذو دنف ودنف: نعت. 

وتطرق الفخر الرازي إلى قول آخر في الضيقء والحرجء فقال: 

(قال بعضهم: الحرج بکسر الراء: الضيق» والحرّج بفتح الراء: جمع حرجحة 
وهو الموضع الكثير الأشجار الذي لا تناله الراعية». وحكى الواحدي في هذا الباب 
(۱) ديوان ذي الرمة: / ۰۵٩‏ وصدره: 

* ترداد للعين إبهاجاً [ذا سرت * 

(۲) أساس البلاغة / (حرج». 


(*) في القاموس: الق رد» محركة: ما معط من الوبر والصوفء أو نفايته» واحدته بها وک 
كتف ):السحاب النعقد المتلبد. 
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إحداهما : روي عن عبيد بن عُمّير عن ابن عباس أقرأ هذه الآية وقال : همل 
ها هنا أحدٌّ من بي بكر ؟ قال رحل:نعم. 

قال: ما الحرّحة فيكم ؟ قال: الوادي الكثير الشجر المشتبك الذي لا طرق فيه. 

فقال ابن عباس: كذلك قلب الكافر. 

والثانية: روى الواحدي عن أبي الصّلت الثقفي قال: قرأ عمر بن الخطّاب 
رضي الله عنه هذه الآية» ثم قال: اثتوني برحل من كنانة جعلوه راعباء فَأَتّوًا به 
فقال له عمر: وأ هافر تشک نال الحرجّة فينا: الشجرة تمدق بها 
الأشجارء فلا تصل إليها راعية ولا وحشیة. 

فقال عمر: كذلك قلب الکافر لا يصل إليه شيء من ار (۲). 

ویستدل القرطبي على أن هذه الآية رد حاسم على القَدَريّة» وأتى بنظیر هذه 
الآية من السنة التبويّة قوله عليه الصّلاة والسّلاه: 

دمن يرد الله به حيرا با ق الدین»(۳). 

ولا يكون ذلك إلا بشرح الصدر وتنويره. 

والدين: العبادات كما قال:لإإن الدّين عند الله الاسلام۳(6). 

كلل دار ان نو نل پر ان ممعمر ا هی شان انه فيد ملم تنه 
واه أعلم. 

وروي أن عبد الله بن مسعود قال: يارسول الله وهل يشرح الصّدر ؟ 
قال:«نعم يدخل القلب نورٌ»» فقال: وهل لذلك من علامة ؟ . 

فقال مد :«التجافي عن دار الغرون والإنابة إلى دار الخلود والاستعداد للموت 
قبل نزول الوت»(*). 
0 تقسیر الفعر لازي ۱۳/ ۰۱۸۲ ۰۱۸۳ 
(۲) آحرجه الصحیحان. 


(۳) آل عمران: .۱٩‏ 
)٤(‏ تفسیر القرطي ۷ / ۸۱. 
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وللسسّمين الحلبي عرض رائع لقضية التأكيد في قوله تعالى:لإضيّقاً حرجا فقد 
تناول الكلمتين من ناحية المعنى اللغوي» ثم الاعراب النحوي لكلتيهماء وحتم 
الحديث عنهما .عناقشة من فن أن الكلمة الثانية تأكيد للكلمة الأولى ومرادفة ها. 

فمن الناحية اللغوية قال: ووزن ضيق: عل ک «ميّتاو سید عند جمهور 
النحویین» ثم أدغم ويجوز تخفيفه. 

قال الفارسي: والياء مشل الواو في الحذف» وان لم تعتلٌ بالقلب» لا ات 
الواو» أتبعت الياء الواو في هذا »كما أتبعت في قوشم: «اتسّر» من اليسر» فجعلت 
,عنزلة: «اتعد». 

قال ابن الأنباري: «الذي بقل الياءَ يقول وزنه من الفعل فعیل: والأصل فیه: ضَّييق» 
على مثال كريم ونبيل» قرا الام الأول الفا لیر كما ونفتاح ما لها من نيت اعرا 
ضاق يُضيق» ثم أسقطوا الألف لسكونهاء وسكون ياء فعيل فأشفقوا من أن ببس فعيل 
ب«فغل»» فزادوا ياء على الياء يكمل بها بناء حرف ویقع بها فرق بين فَعِيل وفعْل. 

والذين حففوا الياء قالوا: آين اس لأنه قد عُرف أصل هذا الحرف فالثقة 
ععرفته مانعة من اللبْس. ۱ 

وقال البصریون: وزنةٌ من الفيْل: فیمل» فأدغمت الياء في الي بعدهاء فشدّد, 
ثم حا التخفيك. 

وقد رد الفراء وأصحابه هذا على البصريينء وقالوا: لايعرف في كلام العرب اسم 
على وزن فيْعِل يعنون بكسر العین؛ إنما يعرف فيعَلء يُعنون بفتحها نحو: صَيْقَلء 
وهیکل» فمن ادعی مدع في اسم معتل ما لا يعرف من السّالم كانت دعواه مردودة. 

وأما من حيث الإعراب النحوي فإنه قال: إذا كانت «یجعل».ععنی: يخلق» 
فيكون:«ضيّقاً» حال وان كانت .ععنی «سمّی» كانت مفعولاً O‏ , 

وبعد أن بسط قضية اللّغة والإعراب في «ضيّقاً» تداول الكلمة الثانية وهي 
كلمة: «خرجا» تناوها لغویا ثم نحویا. 


۰۱۶۲ - ۱۶۱/۵ انظر: « الدرّ المصون في علوم الكتاب المكنون»‎ )١( 
١ةا/‎ 


فمن حيث اللّغة قال: را ا بفتح الراء وكسرها: هو المتزايد في 
السيق» فهو نحص من الأوّل» فكل خرّج ضيق» من غير عكس» وعلى هذا 
فالفتوح والمكسور ععنی واحده يقال: رحل حَرج؛ وحَرَج. 

قال الفراء: هو في کسره ونصبه عنزلة الو-مّد والرحد والفرد والفرد؛ والدّئف 
والدنف. 

وفرق الزحاج والفارسي بينهما فقالا: الفتوح مصدرء والکسور اسم فاعل. 

قال الزحاج: الحرّج: أضيق الضيّق» فمن قال: رحل حرج - یعنی بالفتح - 
فمعناه: ذو حرج قي صدره. 

ومن قال: حرج بالكسر جعله فاعلاء وكذلك: ذنف ودّنفء ونحو ذلك من 
المصادر الي يوصف بها. 

ومن قرأً: حرجا - يعني بكسر الراء - فهو مغل دنف» وفرق بكسر العين. 
وقيل احرّج بالفتح جمع ره ك «قصبة» و(قصّب»» والمكسور صفة ك«دّنف». 
وأصل المادة من التشابك وشدة التضايق» فان الحرّحة: غيضة من شجر السلم ملتفة 
لا يقدر أحدٌ أن يصل إليها. 

والجراج: جمع جرج وحِرّج: جمع حرحة. 

ومن الناحية النحويّة ذكر أن «حرجاً» نصب على القراءتین: رما على کونه نعت 
ل«ضيقا»» وإمّا على كونه مفعولاً به تعدّد» وذلك أن الأفعال النواسخ إذا دحلت 
على مبتدأ وخبر كان الخبران على حاهماء فكما يجوز تعدّد ات طلقا أو بتأويل 
قي المبتدأ والخبر الصّريحين كذلك في المنسوحين حين تقول:«زید كاتب شاعر فقيه»» 
ثم تقول: ظننت زیدا کات شاعراً ف فتقول: «زیدا» مفعول أول» وه کاتبا» 
ول ٿان » و«شاعرا» بر و«فقیها» مفعولٌ رابعٌ» كما تقول : عبر نان 
وثالث» ورابعٌ» ولا يلزم من هذا أن یتعدّی الفعل لثلائة ولا أربعة» لأن ذلك بالنسبة 
إلى تعدّد الألفاظ, فليس هذا كقولك في : أعلمت زيدا عمرا فاضلا إذ المفعول 
الثالث هناك ليس متكرراً لشيء واحد. 


۱۸ 


وإنما بينت هذاء لأن بعض الناس وهم في فهمه» () . 
وبعد هاتين ابحولتین في اللغة والنحو بين العلاقة بين هاتين الكلمتين من الوجهة 
البلاغيّة» فقرّر: أنه ليس هناك تكرار بالتوكيد بينهماء ذلك لأنه علق على «مکي» 
ف قوله:«ومعنى خرج» يعي بالكسر کمعنی«ضیق» كرّر لاختلاف لفظه 
للع کید»(۲). ۱ 
قال السّمین:قلت: وانما يكون للتأكيد حيث ۸ يظهر بینهما نارق. 
فتقول: کرر لاختلاف اللفظ كقوله:لإصلوات من رهم وَرَخْمة(. 
وقوله: * وای قوها کنیا وميا .)٩(‏ 
وقوله: * وهند أتى من دُونهًا النأي ولد * «) 
وأمّا هنا فالفرق بینهما بالعموم والخصوص أو غير ذنك. 
وعلق أيضاً على أبي البقاء حيث ذكر أن را اهو جمع حَرّحة مغل قصبة 
وة وافاء فيه للمبالغة» 9), 
علق عليه بقوله: «ولا آدري كيف توَهَّم کون هذه الماء الدَالّة على الوحدة في 
مفرد أسماء الأجناس ک «فرة» و «برق»( و «نبقة» للمبالغة كهي في راوية» ونسّابة» 


وفروقة(». 


(۱) هذه النصوص مقتبسة بتصرف من «الدر الصون4 ۱۱/۵ ۱۵ 
(۲) انظر مشکل إعراب القرآن لمكي بن أبي طالب ۰۲۸۸/۱ 
(۳) البقرة: ۰۱۰۷ 
(4) لعدي بن زيد, ديوانه : ۱۸۳ وصدره: 
* فقدّمت الأديم لراهشيه * 
من شواهد المع والدرر رقم ۰9۸۸ والمغي رقم ۰117 وشواهد المغي للسيوطي رقم 5517. 
(5) للحطيئة» ديوانه : ۰۳۹ وصدره: 


* * 


ألا حبذا هند وأرض بها هند 
من شواهد ابن الشجري ۳۹/۲ وابن يعيش /١‏ ۷۰ واطمع والدرر رقم ۰۱4۲۹ 
(7) إعراب القرآن لأبي البقاء العكبري ١‏ / 1۰. 

(7) اليرّة: الحنطة. 

(۸) الفروقة: الخائف. وانظر الدر الصون: ١450114٠‏ بتصرف. 


۱5۹ 


في ضوء هذه الدّراسة الي عرضتها في معنى الضيّق والخحرّج أستطيع أن أقول: 
إن استغمالات القرآن الكريم للضيّق والحرّج ف غير هذه الآية تن عا لا يدع بحالا 
للشّكَ أن لكل منهما مقاما في التعبير يختلف عن المقام الآحر» وان كانا مشترکین 
في معنى واحدء وذلك ما سأعاحه في النقطة التالية. 


الفروق الاستعمالية بين الحرج والضيق 


في ضوء القرآن الكريم 

حينما عرضت أمامي الآيات القرآنية الى تضم بين كلماتها الكريمة كلمة 
«الحرج» » والآيات القرآنية الق تشتمل على كلمة الضيق» وحدت ما يدعو إلى 
العحب» ويثير الدهشة وجدت ما يضع يد القارئ لكتاب الله في تدبر وتمهل - 
على أسرار التعبير القرآني الذي يسيطر على القلب» ويهيمن على العقل» ويستولي 
على المشاعر. 

فإذا كان معظم العلماء يرون أن «اخرج» هو «الضيق»» وأن تكرار «حرجا» 
في الآية القرآنية الى نحن بصددها ما هو إلا ترادفٌ قصید منه التأكيدى فان أميل إلى 
رأي البعض الاخر الذي أشار إليه السّمين الحلبي حيث فرّق هؤلاء البعض بين 
الكلمتين من حيث المعنى» إِذْ لا يوجد تكرار بينهماء وإغا إذا كان هناك فارق فهر 
الفارق الذي بين العموم والخصوص. 

والذي يؤيد هذا الراي أن استعمالات الحرج ومواقفها مختلفة تماما عن 
استعمالات الضيّق ومقاماتهاء فكلمات اخرج صيغت بتعبيرات معينة في مواقف 
متحانسة ومتشابهة» وكذلك كلمات الضيق. 

على أنه ما يلفت النظر أن كلمات الحرج مرتبطة تمام الارتباط بالمواقف الدينية 
والتشريعية » ومواقف الضيق مرتبطة عقامات التسلية» والصس وتحمل الشاق» 
وتخفيف الأحزان. 

فإذا وضعنا ف اعتبارنا أن كلمة الحرجة تعن الشّجرة الي حدق بها الأشجار, 
فلا يصل إليها راعية ولا وحشية. 

وسر عمر بناء على هذا المعنى اللغوي أن قلب الکافر ملوء بالحرج» فلا يصل 
یه شيه من خی( ۱ 
(۱) انظر صفحة ۱۵۲ من هذا الکتاپ. ٠‏ 


۱۹ 


أو كما قال الزجّاج: الحرج ف اللغة: هو أضيق الضيّق» تاه أنه سين يدا 

أقول: إذا وضعنا في اعتبارنا هذا المعنى» وضح لنا سر التعبير القرآني في الآيات 
ال اشتملت على اج وسر التعبير القرآني في الكلمات الي اشتملت على 
الضیّق. وبيان ذلك: 

- المواقک التي استعملت في مجالها كلمة «الحرج : 

۱- ما یتعلق بالتشریع: 

ففي آية الوضوء والتیمّم وهي قوله تعال :یا أيها الذیین آمنوا إذا فمتم إلى 
الصلاة فاغسلوا وجوهکم وایدیِکم إلى المرافق»: إلى قوله تعال:ظ فلم تجدوا ماءً 
فتيمّموا صعيداً طيّباً امسحوا بوجوهكم وأيديكم منه ما يريد الله ليجعل عليكم 
من حرج( نحد أن الله تعالى یر على عباده التيمّمء وما أسهله حينما لا يوجد 
الماء» أو يوجد الماء ومن العسير استعماله بالاسبة للمريض أوالمسافر. 

ففي هذه الأحوال أباح الله التي ولا یفرض على المسلم في هذه الحالة 
استعمال الماء والبحث عنه إذا لم يوجدء أو استعماله إذا كان في استعماله ضرر. 

وإذا استعمل المسلم هذه الرّخصة, وهي رحصة التيمّم فعليه ألا يشعر بأي 
ضيق حينما يترك الماء» ويستعمل التراب. 

والضيق ,ععناه العام الشخصي لا يتناسب مع هذا الموقف» لأن الضيّق هنا لم 
يقم على أساس شخصي» ولكنه قام على أساس دين وهو الالتزام بالوضوء 
للصلاة فإذا عدم الماء فقد يشعر المسلم با حرج لاستعمال الاب مکانه والحرج 
هو: اطق الف فتفی ان - تعال - عن السلم أضیق الضیق وهو ارم حینما 
يلجأ إلى التیمّم ويرك الوضوء. 

معنی ذلك أن السلم لو تیم فقد نفی الله عنه نة اتقصير إلى رب بینها 
وبين الضيّق بباب موصد لأن هذا تطبیق للقواعد الشرعية, 


(۱) الائده: ز. 


1۲ 


' ومن هنا نحد الألوسيّ يفسّر قوله تعالى :لإمايريد الله ليجْعَل عليكم من 

حرج( أي ضيق في الامتثال 9). 

ومن الناحية النحوية أن من جعل مفعول «الإرادة» أي في قوله تعالى:إمايريد 
ا4 محذوفه وعلّق به اللآم من «ليجعل» زاد «یرْ» في قوله تعالى:«إمن حرج في 
الإيجاب وساغ ذلك. لأنهني حيّر التفي» وان لم يكن النفي واقعا على فعل الحرّج» 
ووإمن حرج مفعول «إليجعل». 

وابجَعْل يُحتمل أنه ععنى الإيجاد والخلق, فيتعدى لواحد وهر :لإمن حرج» 
رين مزيدة فيه كما تقدم؛ ويتعلق «إعليكم) حيعذ باعل ویجوز أن يتعلّق 
به «حرج». فان قيل: هو مصدر والمصدر لا يتقدم معموله عليه. 

قيل: ذلك في المصدر المؤول بحرّف مصدري وفعلء لأنه عنى الموصولء وهذا 
ليس مؤولاً حرف مصدري. 

ويجوز أن يكون «الجعل» .معنى التصيير» فیکون: «علیکم» هو المفعول 
الثانی(۳). 

والمعنى العامّ: أن الله تعالى فرض علیکم ما فرض من دون أن تشعروا بأي 
ضيق فيما فرضه عليكم من الوضوء والتيمّم » لأنه بذلك يريد أن يطهركم ويذهب 
عنکم دنّس الذنوب» فان الوضوء وبديله التيمّم جعل الله فيهما الطهارة والنظافة 
لکم؛ الطهارة الحسيّة في الوضوء والطهارة العنوية في التيمّم) لأنها طهارة الامتثال. 

۲ - ما یتعلق بنشر الدعوة: 

في سورة الأعراف في قوله تعال:ط کناب آنزلناه لك فلا يكن في صذرك 


حرج منه لایر به(٩)‏ نحد أن «الحرج» سيق في موقف الانذار بالقرآن والانذار 


7 الائدة:‎ )١( 

(۲) تفسير الألوسي 5 / ۸۱. 
(۲) الدر الصون :۰۲۱۲/4 ۲۱۷ 
(4) الأعراف: ۲. 


۹۳ 


بالقرآن والعوة إلى الله أمر توجبه العقيدةء ويحض عليه الإسلام. ومن أنذر بالقرآن 
۱ ۱ 

فإنه التزم الهداية, ومن التزم الطداية شرح الله صدره للإسلام» ومن شرح الله صدره 
للإسلام لا يشعر بأدنى ضيق أو بأي حرج حينما ينذر به» ويدعو إليه. 

والوقف موقف دعوة ولیس موقفا شخصياً فالوقف الشخصي ليس منه التزام 
لانه قد یضیق صدره لأمر ما إذا فعله» وقد لا يضيقء أمّا من دعا بالقرآن وآنذر به 
فهو التزام بعيد عن الحرّج والضیق, بل إنه متعة للنفوس» وشرح للصدور. 

ومن الناحية النحويّة: 

الإعراب التحوي في هذه الآية له علاقة وطيدة بالعنی المراد. 

ويجوز أن یتعلق محذوف على أنه صفة له» أي: حرج كائن وصادر منه. 

والضّمير في «إمنهي يجوز أن يعود على الکتاب وهو الظاهی ویجوز أن يعود 
على الانزال المدلول عليه ب«أنزل» »أو على الانذار أو على التبليغ المدلول عليهما 
بسياق الکلام. أو على التكذيب الذي تضّمنه المعنى. 

والنهي في الصورة للحرج» والراد الصّادر منه مبالغة في النهي عن ذلك كأنه 
قيل: لا تتعاط أسباباً ينشأ عنها حرج وهو من باب: «لا اريك ههنا» التهي 
مُتوجّه على التکلم والمراد به المنحاطبء فكأنه قال: لا تكن بحضرتي فأراك 
ومثله :طوفلا يَصُدَنَك عنها من لا یمن بهام(: 

واللام في «لتنذر به) في متعلقها ثلاثة آرجه: 

أحدها: أنها متعلقة ب«أنزل» أي أنزل اليك للإنذارء وهذا قول الفراء. 

قال: اللام ي «لتنذر » منظوم بقوله: «أنزل» على التقديم والتأخير على تقدیر: 
کناب أنزل إليك لتنذر به فلا يكن... إلخ. 


(۱) طه: ۰۱۲ 


وتبعه على هذا الزمخشري واخَوْقٍ وأبو البقاء. 

وعلى هذا تكون جملة النهي معترضة بين العلة ومعلوهاء وهو الذي عناه الفرّاء 
بقوله: على التقديم والتأخير. 

الثاني: أن اللام متعلقة عا تعلق به حبر الكونء إِذْ التقدير فلا يكن حرج 
مستفراً في صدرك لاحل الإنذار» وهو رأي أبي حيّان. 

الثالث: أنها متعلقة بنفس الكون» وهو مذهب ابن الأنباري والزخشري» ونقل 
السّمين ال حلي وجهاً رابعاً وهو: أن تكون الم بمعنى «أن» والمعنى: لا يضيق 
صدرّك ولا يصعب عن أن تنذر بى والعرب ضع هذه اللام في موضع «أن» 
كقوله تعالى :لإيريدون أن ینوا نور الله “ ون موضع آخر:طليُطفِوا74", 
فهما ععنی واحد. 

وعلق السّمين على الرأي الأخير بقوله: «هذا قول ساقط جدا؛ كيف يكون 
حرف یختص بالأفعال يقع موقع آخر ختص بالأسماء» (: 

۳ - ابشهاد في سبيل الله على قدر الطّاقة: 

وذلك في قوله تعالى:وجَاهِدُوا في الله حن جهاده هو اجباکم وما جَعَل 
عليكم في اللاین من حرج (* منطوق هذه الآية ومفهومها: أن قوله 
تعالى :لاحق جهاده يدل لق أن الجهاد في سبيل لله حقّ الجهاد هو أمر لا 
يستطيع أن يصل إليه لا ولو العزم من لمجاهدين» ولذلك رخص الله تعالى لمن شم 
دونه من الطاقة والقوّة والقدرة أن يجاهدوا حسب ما علکون من طاقة» وعلى 
مقدار ما يشعرون به من عزعة» ووَفْق ما تقتضیه قدراتهم من دون أن يضيّق عليهم 


ليصلوا إلى درجة ابحاهدین حق الجهاد.. 


(۱) التوبة: ۳۲. 
(۲) الصف: ۸. 
(۲) الدر السون ۵/ ۲4۲ - ۲ 
(4) الحج: ۷۸ 
11° 


فليس هناك حرج أن يجاهدواء كل على حسب استعداده» ولذلك فإن 
کلمة«حر ج» تعطي إشعاعاً يختلف عن كلمة:ضيقء فان الضيق أمر شخصي قد لا 
يتعلق بالدّین, ما الحرج فإنه أمر يتعلق بالدین والجهاد, فتفی الله تعالى عنهم آدنی 
الحرج في ميدان الجهاد إذا لم يجاهدوا حق ابشهاد. 

ولقد أشار إلى هذا المعنى الألوسيّ حيث ذكر عدة معان لقوله تعالى:ظإوما 
جَعَل عليكم في الدين من حرج بقوله: 

«ويجوز أن يكون هذا إشارة إلى الرخصة في ترك بعض ما آمرهم - سبحانه - به 
حيث شق عليهم لقوله و : «إذا نکم بشيء فَأنُوا منه ما استطعتم 0( فانتفاء 
اج على هذا بعد ثبوته بالترحيص من النزك عقتضی الشّرع». 

ويسوق قولاً آخر وهو: «عدم ارج بأن جعل هم من كل ذنب مرج بان 
رخص هم في المضايق» وفتح عليهم باب التوبة» وشرع لهم الکفارات في حقوقه 
والأروش ("والدّيات في حقوق العباد. 

وفي الحواشي الشهابية:أن الظاهر أن حق جهاده تعالى لا كان مُتعسّراً ذيّله بهذا 
لین أن المراد ما هو بحسب قدرتهم لا مايليق به جل وعلا من كل الوجوه»(۳). 

في ضوء هذه الأقوال اتضح لنا أن الحرج ذکر في موقف دين ولیس بشحصي» 
دی لأنه یتعلق بأمر خطير في حياة الأمة وهر ابلهاد. وحتى لا يشعر السلم بأنه لم 
يخط الها حه من ,ابقل راداي والتخسية راهان قى الب هن اون :ادن 
حرج في ذلك» لأنه لا یکلف اله نفسا إلا وسشعها. 

ولو وضعّت کلمة «ضيّق» مکان «حرج» في الآية لکانت قلقة في موضعهاء 
مهترّة في مكانهاء فسبحان من آبدع في کلامه‌واعطی كل کلمة من کلماته روحا 
حيّة تؤدي دورها متناسقة مع الکلمات الي فبلها والأخرى الي بعدها. 


179819 رواه مسلم في باب الفضائل» انظر الجامع المفهرس لألفاظ صحيح مسلم ۳ رقم‎ )١( 
الأروش: جمع أَرُشء وهو دية الجراحات.‎ )۲( 
.۲۱۰۰۲۰۹/۱۷ انظر تفسير الألوسي‎ )۳( 
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وتتعلق باحهاد آية آحرى في سورة التوبة» وهي قوله تعالى:#8 ليس على 
العّفاء ولا على الَرْضى ولا على الّذِين لا يَجِدُون ما ینفقون حَرَجٌّ إذا نَصَحُوا 
لله ورسوله ما على الُحْمينين من سبيل والله غفور رحيم (). 

هذه الآية الکرعة توضيح وتفسير للآية السابقة 9# ماجعل عليكم في الدين من 
حرج » فهناك طوائف تحب الجهاد ولكنها لا تملك القدرة عليه» وهم الضعفاء 
والمرضى والفقراء الذين لا يملكون وسيلة ابشهاد المادّية» هؤلاء جميعاً اتفی عنهم 
الحرج لأنهم لا يملكون القدرة على الجهاد» وانتفاء أدنى الطیق يشعر بأن الضيق لا 
يتسرّب إلى نفوسهم؛ فليس عليهم نم بالتحلف يطاردهم» أو سيئات التأخر عن 
الجهاد تلتصق بهم. ومن هنا لا يشعرون بالا م» ولایحستون بالحزن لأن الله تعالى عفا 
عنهم. فكأنهم بنيّاتهم الصّادقة جاهدوا مع المجاهدين؛ وأخذوا أجر المحاريين. 

ویفر الألوسي «الحرج» في هذه الآية بالذنب فيقول: «حرج» أي ذنب من 
التحلف وأصله الضّيق» (). 

٤‏ - ما يتعلق بالفتاوى الدينية والقضاء: 

وهذا بحده في الآية القرآنية وهي قوله تعالی: فلا رَبك لا دون حتی 
يُحَكْمُوك فيما شجر بينهم نم لايجدُوا في أيهم رجا ها قَصَيّت, ويُسَلَموا 
تسلیماً 4 ۳» والحرج في هذه الآية معناه: ترك اليتق بأدنى درحاته. بحيث لا 
يحس السلم بعد هذا التحکیم القضائي أذنى المضايقةء لأنه تحكيم صَدّر من صاحب 
الدّعوة» ومبلغ الرّسالة»وهو في قمة الحق ونهاية العدل» فأدنى المضايقة المعبّر عنها 
بارج لا يمكن أن ندحل قلب المسلم بعد أن أفتى رسول الله 3 في هذه القضية» 
وحكم فيها ما يوافق الدين والشرع. 

وأدنى الضّيق في هذا الموقف لا یتفق مع الإيمان, أو يتلاءم مع العقيدة» فكلمة 
«الحرّج» هنا في مكانهاء وفي موضعها من الآية» ولا تغ عنها آلاف الكلمات ال 


(۱) التوبة: .٩۱‏ 
(۲) تفسير الألوسي ۱۰ / ۱5۸. 
(۳) النساء: 15. 
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تدلّ على الضّيق» وعدم الرضاء فإذا كان أدنى الضّيق لا يتفق مع الإيمان» فكيف 
إذا كان الضيق بدرجاته» ومستوياته المختلفة؟ 

وتناول السمين الحلبي في «درره» إعراب «حرجا» في الآية» لأن له علاقة 
بالعنى فقال: «جدوا» يحتمل أن تكون المتعدّيّة لاسین, فيكون الأول: 
«حرجا» والثاني: الجار قبله» فيتعلق عحذوف. 

وأن تكون المتعدّية لواحد» فيجوز في «أنفسهم» وجهان: 

أحدهما: أنه متعلق ب«يجدوا» تعلق الفضلات. 

والثاني: أنه یتعلی محذوف على أنه حال من «حرجا» لأن صفة النكرة لما 
قدّمت عليها انتصبت حال :6۱2 

ه - ما یتعلق بالأحوال الشخصيّة: 

الأحوال الشخصيّة مصطلح فقهي للأحكام الشرعية الخاصة بالأسرة من زواج 
وطلاق» وحضانة وإرضاع»ونفقة إلخ. 

بحد هذا في قصة زواج زينب من رسول الله و وقد كانت من قبل زوجة 
زيد بن حارئة فطلقها. 

وقد أشار إلى ذلك القرآن الكريم في قرله تعالى :طإوإذْ تقول لِلّذي أنعم الله 
عليه وأَنعمت عله اميك عَليِكَ رؤج ك )إلى قوله تعالى:إفلمًا قضی زيدٌ منها 
وَطَراً رَوَجْناكها لكي لا يكون على الزمنین حرج في آژواج أدعيائهم إذا قضوا 
منهن وَطرا» () وني قصة هذا الزواج أقاويل مختلفة للمفسترین» وأخبار متعددة 
للرّواة ولكن التفسير الذي تستريح إليه نفسي هو ماذكره الألوسيّ حينما قال: 
«والظاهر أن الله تعالى لا أراد تسخ تحريسم زوجة المتبنى أُوحي إليه عليه الصلاة 
والسلام أن يتزوج زينب إذا طلقها زید. فلم يبادر له َد عخافة طعن الأعداى 
ویب ميد » 60 فلما طلقها زيد تروجها البي كه . 


ر) الدر الصون ۲۰/۶ 
3( الأحزاب: ب 
(۳) تفسير الأل سي ۲۲/ ۲5. 
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وكانت زينب تفخر بهذا الرّواج» فقد صح من حديث البخاري والترمذي أنها 
رضي الله عنها كانت تفحر على أزواج النبي ی تقول: زوجكنّ آه الیکن» 
وزوج الله تعالى من فوق سبع سماوات (). 

ويفسّر الألوسيّ «احرج) في الآية بالضيق أو الإثم ")» وسواء كان الصّيق أو 
الإثم» فهما من وادٍ واحدء ففي هذا الزواج على هذه الصورة قد يوقع البي َد في 
الحرجء لأنه يخشى أن يكون بهذا الزواج آتما. 

ولا تبيّنت العلة وأن هذا الزواج مأمور به من فوق سبع سماوات» فلم يكن 
هناك بحال للضّيق» بل لأدنى درّجات الضّيق» وهي درجة الحرج» وإذا انتفی الحرج 
فمن باب أولى أن ينتفي الإثم أو الضیق. 

معنى هذا أن الضّيق لو وضع مكان الحرج لما أعطى هذا الإشعاع المعجز» هذا 
من ناحية» ومن ناحية أخرى الموقف مختلف بين الضّيق الشخصي والضّيق الدّيئ» 
فالضّيق الدّيي بابه الحمرجءوهو التوقي واحذر من الوقوع في الإثم؛ والضیق 
الشخصي محرد ضيق من المشكلات الخاصة» والحالات النفسية العارضة. 

ويؤكد القرآن في الآية الى بعدها: ‏ ما كان على النبي من حرج فيما 

رض الله له 4 47 نفي الحرج فيما فَرَض الله له أي قسم له ی » من قوهم: 
فرّض له من الدّيوان كذا. 

وقال قتادة: اه اح الله له. 

وقال الحسن فيما حصّه به من صِحّة النکاح بلا صداق. 

وقال الضحاك: من الزّيادة على الأربع. 

والحرج وهو أقل درجات الضّيق منفيٌ في هذا الزواج لأنه سنة الله في الدين. 


ومادام هذا الزواج بامر الله من ناحية» ومادام هذا الزواج طبعيًا لأنه سنة من 


(۱) السابق: ۰۲۱ 
(۲) السابق. 
(۳) الأحزاب: ۳۸. 
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ستن الله بالتسبة لأنبيائه ورسله السّابقين من ناحية أحرى» فلا مكان للحرج في 
نفس البي یال لأنه ما فعل شيئاً يستحقّ هذا الحرج. 

>- ما يتعلّق بالآداب العامّة في الكل والمشارب: 

وهذا ما نحده في الآية القرآنية: ليس على الأعمى حَرجٌ ولا على الأعرج 
حرج» ولا على المريض حرج ولا على أنفسكم أن تأکلوا من بوتکم أَوْ وت 
آبائكم 6(). 

والحرج في هذه الآية أمر نفسي یتعلق بالدين» وليس بالأمور الشخصيّة. فربّما 
لو أكلوا من بيوت هؤلاء الأصناف الى ذكرت في الآية قد يكون هذا الطعام الذي 
أكلوا منه يقدم عن طيب نفسء أو رضى قلبء فخحوفاً من أن يأكلوا ومعهم هذا 
الإحساس امتنعوا عن هذا الطّعام لألهم قد يشعرون في أكله بائم أو حَرَّج. 

وععرفة أسباب نزول هذه الآية يتضح لنا معنى احرج» لنكون على بيّنة من أمره. 

ذكر الواحدي في کتابه «أسباب الترول» عدة أسباب لنزول هذه الآية: 

- قال سعيد بن جبیر والضَحاك: 

كان الغرجان والغمیان یتبزهون عن مؤاكلة الأصحاءء لأن الناس یتقدرونمم 
ويكرهون مؤاكلتهم» وكان أهل المدينة لا يخالطهم في طعامهم أعمى ولا آعرج» 
ولا مريض تقّراه فأنزل الله تعالى هذه الآية. 

- وقال بجاهد: نزلت هذه الآية ترخيصاً للمرضى والرّمنی في ال کل من بيوت 
من مى الله پمال و هلاه الآية؛ وذلك أن قوما من أصحاب:رسول الله کل كانوا 
إذا لم يكن عندهم ما يطعمونهم ذهبوا بهم إلى بيرت آبائهم وأمهاتهم» أو بعض 
بن قیال قیال ی عنم لايق كان أ یناب( شم حون آن بطعتوا 
ذلك الطعام لأنه آطعمهم غير مالکیه‌ویقولون: إنما یذهبون بنا إلى بيوت غيرهمء 
فانزل ۳ تعالى هذه الآية. 
(۱) اللور: 1۱. 
(۲) الزّمانة: آفة في الحيوانات» ورجل زمین أي مبتلى بين الزّمانة. 
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وعن سعيد بن للسیّب أنها أنزلت قي أناس كانوا إذا خرحوا مع البئ 186 
وضعوا مفاتيح بيوتهم عند الأعمى والأعرج والمريض» وعند أقاربهم» وکانوا 
يأمرونهم أن يأكلوا ما في بيوتهم إذا احتاحوا إلى ذلك فكانوا يُعفون أن يأكلوا 
منها؛ ویقولون: نخشی الآ تکون انفسهم يذلاف ية فانزل اه تمال عله 
ای( ومع أن آسباب التزول متعددة وختلفة فانها تدور حول حور واحد 
وهو رفع اج عن نفوس هولاء الرضی في أن يأكلوا من طعام إخوانهم الومنین؛ 
ولايبالغوا في الاحساس بأنهم متحرّجون من هذا الطعام القدم لأن هذا الإحراج 
قد یکون قائماً علی غیر آساس» ولذلك نفی إن صال ال عن كل سف من 
أصناف هولاء الرضی نفاه عن العميان» و کرر النفي عن العرحان, و کرر النفي 
آیضا عن المرضى» وكانت تكفي صيغة واحدة لنفي الحرج عن ابلمیع ولکن 
القرآن نفى الحرج عن کل صنف بهذه الكلمةء ليثبت هم أو بين أنه لاحرج على 
كل عينف من هؤلاء إذا أكل أو طَعِم من بيوت هؤلاء الذين ذكرتهم الآية الكرعة. 

وبعد فهذه المواقف الي ذكرت فيها كلمة «الخَرّج» مخورها الدين والتشریع» 
وليس ها تعلق بالأمور الشخصيّة. 

ومع أن هذه المواقف تعدّدت في مس عشرة آية» فإنها كلها مواقف دينية» 
وكلمة الفرج فيها مناسبة لسياق كل آية لا تقوم كلمة الضّيق مکانها؛ ولا 
تستطیع أن تلبس ثوبها. 

وم نحد آية واحدة من هذه الآيات الخمس عشرة تخلّف موقف منها عن 
ركب الین وما تفرع منه من تشريعات وآداب وحتى يتضح القارنة بين «الخحرّج» 
و«الضيق» نسوق في إيجاز الآيات الي ذكرت فيها مادة «الضيق». 


(۱) أسباب الترول / ۳۶۳ - ۶ ۳. 
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- المواقک التي استعملت فيها كلمة «الضيق : 


وردت هذه المادة في ثلاث عشرة آية: 

۱- وردت في هود: في قوله تعال :ولا جاءت رسانا لوطا سيئ بهم وضاق 
بهم ذرعاچ ۳9 

؟- ون سورة العنکبوت في قوله تعالى:ظأولًا أن جاءت رسلا لوطأ سيء بهم 
وضاق بهم ذرعا» (). 

۳- وني سورة التوبة في قوله تعالل: وضاقت عليكم الأَرْضُ با رحبت04. 

-٤‏ وفي سورة التوبة في قوله تعال:احتی إذا ضاقت عليهم الأرض بما 
رَحُبّت40). 

ه- ون سورة التوبة في قوله تعال:(وضاقت عليهم أفسهم6(*). 

+- وق سورة اليجر:«إولقد نعلم أنك يضيق صَدرك ما یقولون(). 

۷- وني سورة الشعراء:[ ويضيق صئري7©. 

۸- وفي سورة الطلاق: ولا تضارّوهن لتضيّقوا علیهن(). 

4- وني سورة النحل: ل ولاتكُ في ضيق ما يمكرون4). 

۰- سورة التمل :ولا تكن في ضيق ما عکرون۱:6. 


(۱) هود: ۷۷. 
(۲) العنكبوت: ۰.۳۳ 
(۳) التوبة: ۰۱۱۸ 
)٤(‏ التوبة: ۲۵ 
(ه) التوبة: ۰۱۱۸ 
(5) الحجر: ۹۷. 
(۷) الشعراء: ۰۱۳ 
رم الطلاق: ٦‏ 
(9) اللحل: ۰۱۲۷ 
ره التمل: ۷۰ 
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-١‏ وف سورة الأنعام: ط يجعل صدره ضيقاً0©. 
۲- وفي سورة هود: #فلع لك تارك بعض ما يوحى إليك وضائق به 


صدرك6. 
۳- في سورة الفرقان: في قوله تعالی: واذا أأقوا منها مكاناً ضَيّقاً 
ُقرین4(. 


إن الناظر في مادة «الضيق» يجد آنها تدور حول حور شخصيء فهود عليه السلام 
ضاقت نفسه حینما وصلت إليه الملائكة لانه لا یعرف حقیفتهم بادئ ذي بدء. 

وتکرر هذا الضّيق مرة أحرى في سورة العنکبوت. ولیس هناك فارق بين 
الآيتبن في هود والعنکبوت إلا زيادة «أن» بعد نا في سورة العنكبوت. 

وف التوبة الضّيق عليهم ضيق الأرض. وهل ضيق الارض يطلق عليه «حرج»؟ 
إن الضّيق مناسب للأرض تمام المناسبة فمهما ضاقت الأرض لا يصل ضيقها إلى 
الحرج» وهو أضيق الضيق. 

وهكذا في جميع الآيات الى سقتهاء كلها تصب في بحری واحد وهو المجرى 
التفسى الشخصی. 

من هنا أضع يدي ف يد من يفرّق بين الحرج والضیق من حيث العنی ومن 
حيث الموقف» ومن حيث السیاق. 


(۱) الأنعام: o‏ 
(۲) هود: ۱۲. 
(۳) الفرقان: ۰۱۳ 
۱۷۳ 


الهمز واللمز 

اجتمعت هاتان الكلمتان معا في قوله تعالى :طول لكل هُمَزة لز 6( 
والسؤال الذي يطرح نفسه هنا: هل كلمة السمزةٌ هي الهمزة» فتكون الكلمة الثانية 
مرادفة للأولى جاءت للتأكيد أو اللمزة تحمل معنى لا تحمله الهمزة ؟ 

إذا رجعنا إلى كتب اللغة وجدنا الزجاج يقول: «الهمزة اللمزة: الذي یغتاب 
الناس ويبغضهم» وكذلك قال ابن السکیت ولم يفرق بينهما» (). 

وَاللّمّرَ في اللغة كما يقول صاحب اللسان هو: كالعْمْر في الوّحه تلمزه بفيك 
يكلام حفي ۲۳(۷. 

ويسوي بينهما أيضاً أبو منصور حيث يقول: الأصل في الهم واللمز الدفع 
ولايفرق بينهما الكسائي إذ يقول: «يقال: عمزته ولزته: وهزته إذا دفعته ) (8) 
ووافقه الفرّاء على ذلك. 

وعند الفراء: الحمز واللمز: العيب» «قال الفراء: الهمز واللمز والمرز» واللّفس» 
والنقس: العيب)200. 

ويقال:«لَرَّه یلیژه ويلمُرُه لمزا: إذا دفعه رضربه 1(0). 

وللمفسرین في هاتين الكلمتين ألفاظ على حا تعبير الفحر الرازي في تفسيره 
حيث يقول: «وللمفسرين ألفاظ: 

أحدها: قال ابن عباس: اهْمََة: الاب واللّمزة: العيّاب. 

ثانيها: قال أبو زيد: اشُمزة باليد» واللمزة باللسان. 

الشها: قول أبي العالية: الهُمزة بالمواجهة» واللمزة بظهر الغيب. 


(۱) اشمزة: ۱. 
(۲) اللسان: لمر. 
(۳) السابق. 
(6) السابق. 
(۵) السابق. 
(1) السابق. 


۱۷ 


رابعها: الهمزة خهراء واللهزة سرا بالخاحب والعين: 

حامسها: الممزة واللمزة: الذي یب الناس بها يكرهون. 

وكان الوليد بن المغيرة يفعل ذلك. لكنه لا يليق .عنصب الرياسة إنما ذلك من 
عادة السقاط ويدخل فيه مَنْ يحاكي الناس بأقواههم وأفعالهم وأصواتهم ليضحكوا. 
وقد حكى الحكم بن العاص مشية البيّ ی فنفاه عن المدينة ولعنه. 

سادسها: قال الحسن: الهمزة: الذي يهمز جلیسه يكسر عليه عينه» واللمزة: 
الذي یذ کر أحاه بالسوء ويعيبه. 

سابعها: عن أبي الحوزاء قال: قلت لابن عباس: ويل لكل همزة لزق من 
هؤلاء لذین یلعنهم الله بالویل ؟ فقال: هم الشاژون بالنميمة, الفرّقون بين الأحبق 
الناعتون للناس بالعیب»(۱). 

وبعد أن ساق الرّازي هذه الأقوال جميعاًء وهي تبدو في ظاهرها مختلفة» فا همز 
له معناه» واللمز له معناه؛ وتعددت المعاني لكل منهما على الاحتلاف الذي 
ذكرناه» وضح الفخر الرازي أنّ الاختلاف ظاهري فقطء وعند التحليل والتفسير 
بحد أن كل هذه المعاني مشتقة من معنى واحد وهو الطعن. 

يقول ما نصه: «واعلم أنّ جميع هذه الوجوه متقاربة راجعة إلى معثى واحد» 
وهو الطّعنء واظهار العيب)(2: وم يقف الرازي عند هذا الحدّ بل قدّم لنا في 
تفسيره صوراً تحليلية هذا الطعن والعیب؛ ليكون المؤمن على ية من أمره حتی لا 
يقع في المهالك أو يستحق الویل. 

يقول بصدذ الطعن ما تصه: 

«ثم هذا على قسمين: فإنه إما أن يكون بالحدٌ كما يكون عند الحسّد واخقد؛ 
وإمّا أن يكون بافزل كما يكون عند السخرية والإضحاك. 

وكل واحد من القسمين: إما أن يكون في أمر یتعلق بالدّين وهو ما يتعلق 


(۱) تفسير الفخر الرازي ۳۲/ ۰۹۱ ۰.۹۲ 
(۲) السابق. 


۱۷۵ 


بالصورة أو المشي أو ابحلوس, وأنواعه كثيرة. وهي غير مضبوطة ثم إظهار العيب 
في هذه الأقسام الأربعة قد يكون لحاضر وقد يكون لغائب وعلى التقديرين» فقد 
يكون باللفظ وقد يكون بإشارة الرأس والعین وغيرهما. 

وكل ذلك داعل تحت النهر والرحر»(۱). 

وبعد أن حلل الرازي امز واللمز هذا التحليل الرائع لكل آنواع الهمز واللمز 
تساءل عن العنی الذي وضع له لفظا: اشْمزة واللمزة حتى يستحقٌ من وصف 
هاتين الكلمتين العقاب المتمثل قي الويل والعذاب. 

يقول: « إنما البحت في أن اللفظ بحسب اللغة موضوع لاذا؟ 

فما كان اللفظ موضوعاً له كان منهياً عنه بحسب اللفظء وما لم يكن اللفظ 
موضوعاً له كان داحلا تحت النهي بحسب القياس الحلي. 

ولا كان الرسول ذو أعظم الناس منصباً في الدين كان الطعن فيه عظيماً 
عند الل فلا جرم قال: «إويل لكل هُمَرة لمزة04. 


ر۱) السابق / ۰۹۲ 
(۲) السابق. 


۱۷۹ 


رأي ومناقشة 

في رأبي أنه على الرغم من التقارب بين الكلمتين من حيث المعنى فاني أرى أن 
بينهما حلاف ني العنی» وخلافاً في الوقف» وبيان ذلك مايلي: 

الآراء ال ذكرها الفخر الرازي توحي بالفرق بینهما من حيث الرّواية والنقل: 

أك قشم عند ابن عباس: مغتاب» واللمزة: عیاب. 

ولا شك أن الغيبة أقوى أثرأء وأشد وقعاء وأعظم ذنباً من اللمز بدليل التصوير 
القرآني الرائع للغيبة في قوله تعالى :لإأَيُجِبُ احذکم أن يَأْكُلَ لخم أخيه میا 
فکرهتموه (0. 

يقول الألوسي مفسشراً هذه الآية: هي «تمثيل لما يصدر عن المغتداب من حیث 
ماري عه ومن حيث تعلّقه بصاحبه على أفحش وجه وأشنعه طبعاً وعَقَلاً 
وشرْعا مع مبالغات من فنون شتى: 

الاستفهام التقريري: من حيث إنه لا بقع إلا ف كلام هو مُسلّم عند کل 
سامع حقيقة أو ادعاء. 

وإسناد الفعل إلى «أحد» إيذاناً بان أحداً من الأحدين لا يفعل ذلك وتعليق 
الحبّة.ما هو في غاية الكراهة. 

وتمثيل الاغتياب بأكل لحم الإنسان. وجعل الا کول أخاً للآكل ومیتا. 

وتعقیب ذلك بقوله تعالى :لإفكرهتموه) حَمْلاً على الإقرار وتحقيقاً لعدم 
عبة ذلك أو محبته الي لا ينبغي مثلها. 

وف «المثل الساثر»: «كنى عن الغيبة بأكل الانسان للم مثله» لأنها ذكر 
المثالب وتمزيق الأعراض الممائل لأكل اللحم بعد تمزيقه في استكراه العقل والشرع 
له» وجعله ميتاء لأن المغتاب لا يشعر بغيبته» ووصله بابّة لا جبلت عليه النفوس 
من الیل إليها مع العلم بقبحها» (). 


(۱) الحجرات: ۱۲. 
(۲) تفسير الألوسي ۲۲ / ۱5۵۸ 


۱۷۷ 


؟- وَاشْمّرة عند أبي زيد بالید. واللّمزة باللسان. 

ولا يخفى أن وقع اليد أشدّ وقعاً من اللسان» فافمز باليد إشارة تفع عن 
العبارة» وفيها قوة» لأن اليد الي تهمز تثير الهموزه لیلتفت إلى موقف العائب من 
۳ 

۳- واهمرة عند أبي العالية بالواحهة واللمزة بظهر العَيْب. 

ولا شك أن المواجهة أقوى أثرأً من اللمز في القفای لأن بالمواجهة قد يحدث 
مالا يحمد عقباه» وفي هذا ما فيه من التشاحن والبغضاء الذي يؤدي إلى التزاع» بل 
إلى القتل. 

6- وقد نقل أن الممرة تقع جهراً وللمزة تقع سرا ولا حلاف في أن الجهر 
بالسّوء لا جه الله:طإ لا يجب الله اهر بالسّوء من القؤل» (©. 

3 ومن كول الحسن: اه الذي يهمز جليسّه يُكسير عليه عينه» واللمزة: 
الذي يذكر آخاه بالسّوء بیان للفرق الواضح بينهماء فالذي يهمز جليسه يكسر 
عليه عينه أشد رما من أن يذكر أخحاه الم رو ويعيية: 

فان إشارة العين ها دلالتهاء وت عن كثير القول» وفاحش الکلام وإذا نظرنا 
إلى اللغة وجدنا الفارق کبیرا؛ وبيان ذلك: 

۱- ذکر في اللسات «همز» مانصه: «همز رأسه يهمزه همزاً: غمزه» (), 

وق هذا الهمز قّة لا توجد في اللمن فقد قال رؤبة: 

من هَمَرْنا رس تهشّما © 

ومن الهمز اشتقت الهامز» وهي مقارع النخاسین الي يهمزون بها التواب 

لتسرع. واحدتها مِهْمّزة» وهي المقرعة. 


(۱) النساء: ۰۱4۸ 
(۲) اللسان: (همز6. 
(۳) دیوان رژبة / ۰۱۸6 وبعده: فارغم الله الأنوف الرغما. 


۱۷۸ 


ومنه اهترز في الكلام لأنه يضغط وقد همزت اطرّف فانهمز» (0. 

من هنا نستطيع أن نقول: إنّ امز أوسع دائرة من اللمزء فكل همز مز وليس 
العكس. 

ولعل السر في تقديم «همزة» في الآية القرآنية على المزة» - واللّه أعلم - لشدة 
الاهتمام لأن الهمز يقع على أنواع مختلفق وضُروب متعددة بخلاف اللمز» وجاء 
اللمز تأكيدا للهمز في نوع واحد من أنواع امز وليس كل الأنواع» فبين الكلمتين 
عمو روصن 

۲- على أننا لو استعرضنا الآيات الي ضَّمّت بين كلماتها كلمة ال همزء 
والآيات الآخرى الي ضمّت كلمة اللمز لوجدنا الفارق بينهما واضحاً من حيث 
البيان والمقام» وبيان ذلك: 

وردت كلمة اللمز في اربع آيات فقط من آيات الله: 

أ - في سورة الحجرات في قوله تعالى :ولا لوا آفسگم4(). 

ومعنی لمز النفس كما قال الألوسي: «أن يعيب بعضكم بعضاً بقَوْل أو إشارة 
لأن المؤمنين كنفس واحدة» فمتى عاب المؤمن الومن, فكأنه عاب نفسه»(۳). 

وما لا ريب فيه أن اللمز في هذه الآية أحف من الهمز في الآيات الآخرى الي 
سنسوقها بعد ذلك. 

ب - في سورة التوبة:طإومِنهم مَنْ يورك في الصّدقات74©). 

قال السمّين احلي في تفسيره: أصله الإشارة بالعين ونحوها. 

وقال الليث: «هو الغمز ف الوجه» () ومعنى ذلك أنّ اللمز أحف من الهمز 


(۱) اللسان: همز. 

(۲) الحجرات: ۰۱۱ 

(۳) تفسیر الألوسيّ ۲۲ / ۱5۳. 
)٤(‏ التوبة: ۵۸ 

(5) الدر الصون 5 / ۰۷۱ 


۱۷۹ 


في هذا المقام لأنه لا يتعدّى الإشارة بالعين أو الغمز في الوجه. 

وه لین زو این ميسقت (0 

أما الآيات الي وردت فيها مادة الهمز فبیانها فيما يلي: 

وردت هذه المادة في ثلاث آيات: 

أ- في سورة القلم:(9 همّاز مَمنَاءِ بنميم4 (). 

قال الألوسي في تفسيره: «همّاز»: اب طعّان. قال أبو حيان: هو من الُْمْرء 
وأصله فى اللّغة: الضّرب طعنا باليد أو بالعصا ونحوها شم استعير للذي ينال 
پلسانه»(۳). 

ومعنی ذلك أن الهمز آشد من اللمز حتى ولو انتقل إلى الاستعارة انتقل إليها 
وحمل مع هذا الانتقال قوته وشدته. 

ب - في سورة المؤمنون:وقل رب أعوذ بك من همزات الشیاطین(). 

قال الألوسي في تفسیره:«همَزات الشیاطین: أي وساوسهم الغرية على لاف 
ما ارت به» وهي جمع «هَمْرَةه واهمز: النحس والدّفع بيد أو غيرها ومنه يهُماز 
الرائض لحديدة تربط على مؤحرة رجله ینحس بها الدَابة لتسرع أو لتقب . 

وإطلاق ذلك على الَسوَسة» والحث على المعاصي لما بينها من الشّبه ظاهرٌ 
وجَمّع الهمزات للمرات. أو لتنوع الوساوس أو لتعبّد الشياطين»(. 

وبعد هذا العرض طاتين المادّتين نستطيع أن نقول: إن بينهما ترادفاً حزئياًء لأن 
بينهما فروقاً في الاستعمال تحول بينهما وبين الترادف الكلي. 

وهناك تناسق بين الممزة اللمزة في التصوير وبين الجزاء الذي سیناله حيث ينبذ 


۰۷٩ التوبة:‎ )١( 

(۲) القلم: ۰۱۱ 

(۳) تفسير الألوسي ۲۹ | ۲۷. 
(4) الومنون: ۰۹۷ 

(ه) تفسیر الألوسي ۰1۲/۱۸ 


۱۸۰ 


في نار الله الموقدة الي تطلع على الأفئدة؛ وهو تصوير يهز النفس لأن توصد الباب 
أمام هاتين الصفتين الذميمتين حتى تسلم من الخطمة والنار الموقدة انها صورة 
«انحطم المنبوذ المهمل.... هذه النار معلقة عليه لا ينقذه منها آحدء وهو موثق فيها 
إلى عمود كما توثق البهائم بلا احترام. 

وق جرس الألفاظ تشديد: «عدده - كلا - لينبذن تطلع ممدّدة» وقي 
معاني العبارات توكيد بشتى أساليب التوكيد: الينبذنٌ في الحطمة وما أدراك 
ما الحطمة نار الله الموقدة..» 

فهذا الإجمال والإبهام» ثم سؤال الاستهوالء ثم الاحابة والبيان.... كلها من 
أساليب التوكيد والتضخيم. 

وف التعبير تهديد: «ويل - لينبذن - الحطمة - نار الله الوقدة....» وفي ذلك 
كل لون من التناسق التصويري والشّعوري یتفق مع فُمَلة «شّمّرة للمزةه (©. 


)١(‏ في ظلال القرآن للشهيد المرحوم الأستاذ سيد قطب من تفسير جزء عَم / ۲6۷ منشورات دار 
الفتح. 
۱۸۱ 


کل - أجمع 

امعت الكلمتان في قوله تعال:( فسّجد الملائكةٌ هم أجمعون 4(). 

قال الفخر الرازي: قال الخليل وسيبويه قوله:كُلَهُم أجمعون» توكيد بعد 
توكيد» ("2 وني کتاب سیبویه: «يقولون: «مررت بهم کلهم» لأنّ أحد رجهیها 
مغل أجمعين» 7). هذان النصّان مختلفان في الدّلالة» فالنص الأول يشير إلى أن 
«أجمع) ت وكيد آخر د«کلهم» والنص الثاني يشير إلى أن لأجمع) ليست مثل کل ف 
جميع وجوههاء وإنما تمائلها في وجه واحد. وقبل أن نعرض هذه القضية نتجه إلى 
كتب اللغة ییا في معنى كل من الکلمتین. 


- كلمة: كل 


إذا أطلقت «كل» أريد منها في اللغة: «اسم مجموعٌ المعنى ولفظه واحد؛ وقي 
الاصطلاح أسم جحملة م ركبة من أجزاء ¢ 00 

و«كل» عند النحويين تقع للمذكر والمونث بلفظ واحد» (). 

وقال الجوهري: «کل» لفظه واحدى ومعناه جمع» فعلى هذا نقول: كل حضر 
و کل حضروا على اللفظ مرة و لى المعنى أخرى. 

و«كل» معرفة؛ ولم جى عن العرب بالألف واللام وهو جائز لأن فيه معنى 
الإضافة أضيفت أو لم تضف. ومثل «کل»: «بعض». 

وستل آحمد بن یمیی عن قوله عز وجل :لز فتجد اللالكة کلهم اجتمود» 
وعن توكيده ب« کله ڈ ثم ب«أجمعون» فقال : دا كانت «کلهم» حتمل شيئين؛ 
تكون مره اسمأء ومرّة تو کید جاء التو کید الذي لا يكون إلا ت وکیدا حسب. 
(۱) اخجر: ۰۳۰ 


(۲) تفسیر الفخر الرازي /١5‏ ۰۱۸۲ 
(۳) کتاب سیبویه ۰۲۸۱/۲ 

(4) التعریفات / ۹۸ 

٠۰۷/۲ سیبویه‎ )5( 


۱۸ 


«وسئل البرد عن هذه الآية نفسهاء فقال: لو جاعت: «فسجد لملائكة» 
احتمل أن يكون سجد بَعْضَهم فجاء بقوله:«كلهم» لإحاطة الأحزاى فقيل له: 
و«أجمعون» فقال: لو جاءت كلهم لاحتمل أن يكون سجدوا كلهم في أوقات 
ختلفة» فجاءت أجمعون لتدلّ على أن الستجود كان منهم كلهم في وقت واحده 
فدخلت «كلهم» للاحاطة ودخلت «أجمعرن» لسرعة الطاعة» (۱), 

وتقدير المبرد لم يقتنع به الزحاج وسبب عدم اقتناعه «أن أجمعين معرفة فلا 
یکون حالا» (). 


ب - آجمم: 

آجمع من الألفاظ الدّالة على الاحاطة وليست بصفة ولكنه یلم به ما قبله من 
الأسماءء ويجْرى على إعرابه» ولذلك قال النحويون: هو صفة. 

وینکر ابن منظور أن يكون صفة فقال:«والدليل على أنه ليس بصفة قوهم: 
أجمعون» فلو كان صفة لم يسلم جمعه. ولكان مكسيّر» والأنثى: جمعای وكلاهما 
معرفة لا ینکر عند سيبويه. 

وحكى تعلب التدكير والتعريف جميعاً تقول: أعجبي القصر أجمع وأجمع» الرفع 
على لت کید والتصب على الحال. 

وجمع أجمع وجمعاء: جمع معدول عن جمعاوات أو جماعى. 

ولا یکون معدولاً عن يكت لاق آجمع لیس بوصف. فیکون ک«آخمر وخثرا. 

قال أبو علي: باب أجمع وجمعای وأكتع و کتعای وما يتبع ذلك من بقیته إنما 
هو اتفاق وتوارد وقع في اللغة على غير ما كان في وزنه منهاء لأن باب أفعل 
وفعلاء إنما هو للصّفات » (۳). 


(۱) النصوص الي بين قوسین من اللسان: کل». 
(۲) تفسير الفخر الرازي ۱۹ / ۰۱۸۲ 
(۲) انظر هذه التصوص في اللسان: (جمع). 
۱۸۳ 


ويوضح أبو علي أن باب أفعل فعلاء في الصفات جميعه يجيء على هذا الوضع 
نكرات نحو أحمر وحمراء» وأصفر وصفراء فهذا ونحوه صفات نكرات. 

فأمّا أجمع وجمعاء فاسمان معرفتان ليسا بصفتين» فإنما ذلك اتفاق وقع بين هذه 
الكلمة ال کد بهاء ويقال: لك هذا الال أجمع وهذه الحنطة جمعاء ». 

وأجمع معرفة بغير الألف واللام» وكذلك ما يجري بحراه من التوكيد لأنه 
للت وكيد للمعرفة» وهو توكيد مَخْض)(©. 

في ضوء هذه النصوص اللغوية والنحوية التعلقة بهاتين الكلمتين نرى أن الرّأي 
السائد بين اللغويين التحوین هو أنّ كليهما للشمول والإحاطة؛ ومن شم كانت 
«آجمین» تاکیدا مرادفا لدكلهم» . 

ونحن إذا اتحهنا إلى البلاغیین لنستفتيهم في هذه القضية رأينا آنهم حبراء بهاء 
عارفون أسرارهاء واقفون على حيثيّاتهاء فشيخ البلاغيين عبد القاهر وجه قلمه 
البليغ لتحليل هذه القضية فأتى في كتابه «دلائل الاعحاز» ما يثير الدّهشة من روعة 
ما قال؛ فماذا قال ؟ 

كل وأجمع عند عبد القاهر: 

حینما تناول عبد القاهر بيت أبي النجم: 
قد أصبحت أم الخيار تي علي ذبا كله ان 

فعند النحويين أن رفع «كل» ضرورة ليست في موضعهاء لأن الشاعر في قدرته 
أن ينصبها ولا یختل الوزن. 

قال عبد القاهر معلقاً: « قد حمله الجميع عبى أنه أدخل نفسه من رفع «کل» ي 
شيء إنما يجوز عند الضرورة من غير أن كانت به ضرورة». 

قالوا: لأنه ليس في نصب «کل» ما يكسر نه وزنا أو يمنعه من معنّى أراده. 
(۱) انظر اللسان: ((جمع). 


(؟) من شواهد سیبویه 4/۱ ۰1۹04 والنصائص ۲۹۲/۱: ۱/۳ والغيي ۰۱۷۰/۱ ۰۱۰۱/۲ ۰۱۵۹ 
۵۹ والخزانة ۱۷۳/۱ 


۱۸ 


ويدافع عبد القاهر عن الشّاعر في رفعه «كل» مُتهماً التحويين أنهم ۸ يفهموا 
سرّ هذا الرفع» لأن الشاعر جا إليه ليحقق به غرضاً في نفسه ليخلصها من اقتراف 
الذنب أو الائم. 

يقول عبد القاهر: «وإذا تأمّلت وحدته لم يرتكبه» وم يحمل نفسه عليه إلا 
لحاجة له إلى ذلك وال لأنه رأى التصب عنعه ما يريد. 

وذلك أنه أراد أنها تدعي عليه ذبا لم يصنع منه شيعا البّة لا قليلاً ولا كثيراء 
ولا بعضاً ولاکلا. 

والنصب ينع من هذا العنی» ويقتضي أن یکون قد أتى من الذنب الذي ادّعته 

وذلك آنا إذا تأمّلنا وجدنا إعمال الفعل ‏ «كل» والفعل منفيٌ لا يصلح أن 
يكون الا حيث يراد أن بعضاً کان وبعضاً لم يكن. 

تقول: لم أل کل القوم» وم آذ کل الدراهم فيكون المعنى أنك لقيت بعضاً 
من القوم» و م تلق الجميع؛ وأخذت بعضاً من الدراهم وتركت الباقي. 

ولا يكون أن تريد أنك ۸ تلق واحدا من القوم» ول تأحذ شيعا مسن التراهي 
وتعرّف ذلك بأن تنظر إلى «کل» في الإثبات» وبتعرّف فائدته فيه». 

وبعد هذا التحليل الرائع لوجه الرفع الذي يدور حول أن الشاعر لم يرتكب ذنباً أو 
یقرف معصية لا قليلاً ولا كثيراً على عکس رواية النصب الي توحي بأنه ارتكب 
بعض الذنب» وترك البعض الآخرء بعد هذا التحليل ابحه عبد القاهر وجهة أحرى» 
لیحلل لنا «کل» في الإثبات كما حللها من قبل في النفي فبين أننا إذا قلنا: جاء القوم من 
دون ذكر «کلهم» وسكتنا لكان يجوز أن يتوهم السّامع أنه قد تخلف عنك بعضهم. 

لا أنك ۸ تعتد بهم أو آنك جعلت الفعل إذا وقع من بعض القوم؛ فكأنما 
وقع من الجميع لكونهم في خکم الشّخص الواحدء كما يقال للقبيلة: فعلتم؛ 
وصنعتم» يراد فعلٌ قد كان من بعضهم أو واحد منهم» وهكذا الحكم أبدا. 

فإذا قلت: رأيت القوم کلّهم ومررت بالقوم كلهم كنت قد مت ب-«کل» 

۱۸5 


لعلا يُتومّم أنه قد بقي عليك من لم تره» ولم تمر به. 

ينبغي أن يعلم أنا لا نعي بقولنا يفيد الشّمول أن سبيله في ذلك سبيل الشيء 
يرحب المعنى من أصله» وأنه لولا مكان كل لما عُقِلٍ الشّمول» ولم يكن فيما سبق 
من اللفظ دليل عليه. 

كيف ولو كان كذلك لم يكن يسمّى تأكيداء فالمعنى أنه عنع أن يكون اللفظ 
المقتضي الشّمول مُسْتَعْملاً على حلاف ظاهره» ومتجوزاً فيه. 

وبالنسبة لأجمع» وجميع وما كان في معناهما فان عبد القاهر يعالح هذه القضية 
على نحو آخر يختلف عن قضية «کل» ويذكر هذه القضيّة مثالاً: «فإذا قلت: أتاني 
القوم بحتمعین» فقال قائل: لم يأتك القوم مجتمعين كان نفيه ذلك متها إلى 
الاحتماع الذي هو تقييد في الإتيان دون الإتيان نفسه حتى إنه إن أراد أن ينفي 
الإتيان من أصله كان من سبيله أن يقول: إنهم لم يأتوك أصلأًء فما معنى قولك 
بحتمعین ؟ هذا ما لا يشك فيه عاقل». 

يريد عبد القاهر بهذا النص الذي ذكره أن النفي متجه إلى التقبيد الذي نلمسه 
في كلمة «بجتمعين» ولم يكن متجهاً إلى الإتيان. 

بدليل قوله: «وإذا كان هذا حكم النفي إذا دحل على كلام فيه تقييد فان 
التأكيد ضرب من التقييد فمتى نفيت كلاما فيه تأکید فان نفيك ذلك يتوجّه إلى 
التاكيد خصوصاً ويقع له» (۱). 

وهذا التحليل الرائع لعبد القاهر الجرحاني في معنى بيت أبي النجم أفاده من 
سيبويه حيث طرق هذا المعنى من قبله حينما علّق على هذا البيت بقوله:«وكأنه 
قال: کله غير مصنوع» (). 

غير أن سيبويه يرمي رواية الرفع بالضَعف. «لأن النصب لا يكسر البيت ولا 
يخل به ترك إظهار الهاء“ [في«لم أصنع»]. 


۱۹۵ ۰۱۹4 / انظر هذه النصوص ف دلائل الإعجاز‎ )١( 
هارون.‎ ۸۰ /١ سيبويه‎ )۲( 
السایق.‎ )۲( 


۱۸۳۹ 


ومعنی ذلك أن معنى النصب في «كل» يساوي معنى الرفع عند سیبویه وهذا 
الذي فهمه تقي الدين السّبكي حيث ذكر في رسالة «كل»: أن رواية التصب 
تساوي رواية الرفع في المعنى حيث قال: «لا فرق بين الرّفع والنصب في قول 
سيبويه: إن المعنى: «كله غير مصنم ع». 
دلالة العموم. 

وقد تأملت ذلك فوجدت قول سيبويه أصح من قول البيانيين وأن المعنى 
حَضْرَهُ وغاب عنهم لأنه ابتدأ في اللفظ ب«كل» ومعناهاء كل فردء فكان عاملها 
المتأخر في معنى الخبرء لأن السّامع إذا سمع المفعول تشوّف إلى عامله كما يتشوف 
سامع المبتدأ إلى الخبر وبه يتم الكلام؛ فكان: «كله لم أصنع» رفو ڪا و موا سواء 
ف المعنى» وإن اختلفا في الإعراب. 

ويبعد كل البعد أن يُجْعمل كلام سيبويه على أن «کله لم أصنع» بالرقع 
والتصب معناه: عدم صنع احموع. فيكون قد صنع بعضه (2. 

على أن البغدادي في حزانته مال إلى رأي علماء البيان الذي تبناه عبد القاهر 
وذلك حيث يقول: 

ورواية الرفع عند علماء البيان هي الحيدة فإنها تفيد عموم السّلبء» ورواية 
النصب ساقطة عن الاعتبار» بل لا تصح» فانها تفيد سلب العموم» وهو خلاف 
المقصود. وما ذكره السبكي م يعرّجوا عليه. 

والبغدادي استأنس برأي الفاضل اليمن ثي هذه القضية فأحب أن يسجله ف 
كتابه حيث يقول: 

«ورأيت للفاضل اليمئي على هذا البیت کلام أحببت إيراده» وهو قوله: معنى 
هذا البيت أن هذه المرأة أصبحت تدّعي علي ذنباً وهو الشيب والصلع والعجز 
وغير ذلك من موجبات الشيخوحة. 


(۱) حزانة الأدب للبغدادي ۳۶۰/۱ ۳۱ 


۱۸۷ 


ولم يقل ذنوباء بل قال ذنبا؛ لأن الراد كبر الستن المشتمل على کل عيب ول 
أصنع شيعا من ذلك الذّنب. 

و عت ی اموا ی لاد لتضيعن تخصيص النفي 
بالکل» ويعرد دليلاً على أنه فعل بعض ذلك الذنب ومراده: TT‏ 
جزء منه, فلذلك رَقعَهُ إيذاناً منه بانه لم يصنع شیعاً منه قط» بل كله جمیع أجزائه 
غير مصنوع» (. 

بعد هذا العرض لقضية «كل و أجمع» في ضوء ما ذكره اللغویون والنحويون 
والبيانيون نستطيع أن نقول: 

إن «کلهم» في الآية تفيد العموم الذي يدل على أن الملائكة سجدوا كلهم لم 
يتخلف أحدّ منهم عن السجود فأفادت معنى الشّمول والاحاطة. 

وأن معنی: «أجمعون» يختلف عن معنى: «کلهم» من حيث أن السجود وقع من 
الملائكة جميعاء وهذا يدل عليه كلمة «كلهم» لكن يجوز أن يكون بعض اللائكة 
تأخر في السجود عن البعض الآخرء فجاءت كلمة «أجمعين» لتؤكد التقييد بأن 
الملائكة سجدوا في وقت واحد ولحظة واحدة» فلم يفعل أحد السجود قبل الآخر» 
وهذا يدل على سرعة الامتثال والتنفيذ. 

فمجال «كل» إذا متعلق بالملائكة أنفسهم بأشخاصهم» فلم يتخلف عن 
السجود مَلْكٌ عن ملّك. 

وجحال: «أجمعون» متعلق بفعل السجود؛ فلم يتأخر في السجود مك عن مَلَكء 
وهذا ما آشار إليه عبد القاهر حينما فرق بين أتاني القوم كلهم وأتاني القوم 
بحتمعين» فالقوم متعلق بالأشخاص و «بجتمعين» متعلق بفعل الاجتماع معا بحيث لم 
يأتوا فرادى. 


وهذا الذي ذكرته اعتمدت فيه على قول الرد» وهو قول أميل إليه لأنه يدحل 


۰.۳۱۲ ۰۳۲۱/۱ الخرانة‎ 0١ 


۱۸۸ 


في صميم البيان» وبلاغة التز کیب. ويبتعد عن الصناعة النحوية وما يتبعها من إنارة 
الشکلات . 

فماذا قال المبرد ؟ 

قال حینما سثل عن هذه الآية: «لو قال:فسجد الملائكة احتمل أن يكون سجد 
بعضهم فلما قال: «كلهم» زال هذا الاحتمال فظهر أنهم بأسرهم سجدوا». 

ثم بعد هذا بقي احتمال آخرء وهو أنهم سجدوا دفعة واحدة أو سجد كل 
واحد منهسم في قت آخر فلما قال: «أجمعون» ظهر أن الكل سجدوا دفعة 
واحدة»(۱). 

وفي ضوء رأي البرد نستطیم القول بأنه لا ترادف بين «کلهم» و «أجمعون» 
فکلهم تفید عموم اللائکت و «أجمعون» تفید فعل الملائكة وهو السجود وفرق بين 
الأسماء والافعال. 

وأمّا الصناعة النحوية فانها لا تری هذه التفرقة فالکلمتان مترادفتان و کلاهما 
يدل على العموم» والثانية تأكيد للأولى» وهم أدلتهم الصناعية الق منها: 

۱- ما ذكره الرّحاجٍ بأن قول الخليل وسيبويه أن «أجمعون» تأكيد بعد تأكيد 
أحود لأن «أجمعين» معرفة فلا يكون حالاً ). 

۲- أنه يمنع تعاطفهماء فلا يقال: جاء القوم كلهم وأجمعون» ومعنى ذلك أنه 
لا يعطف الشيء على نفسه» فأجمعون ككل ف إفادة العموم مطلقا۳). 

۳- والبصريون متفقون مع الخليل وسيبويه فيقولون: إنه إنا أكد بتأکیدین 
للمبالغة ف التعميم» ومنع التحصیص. 

وننهي هذه القضية بان لكل من الفريقين وجهة نظرء ومع كل فريق أده 
ولكن الرأي الذي أميل إليه بأن الترادف في هاتين الكلمتين تكلف لا یتفق مع سر 
(۱) تفسير الفخر الرازي ۱٩‏ / ۰۱۸۲ 


(۲) تفسیر الفخر الرازي ۱٩‏ / ۰.۱۸۲ 
(۳) تفسیر الألوسي ٠٥/١٤‏ . 


۱۸۹ 


البيان القرآني» فلكل كلمة من هاتين الكلمتين لكرعتين مدلوها الخاص» وإشعاعها 
المعين, ودلالتها المحدّدة. 

وما أروع هذه اللمحة الذكيّة الي صدرت من الألوسيّ حينما فسر «کلهم» 
بقوله: «بحيث م يشذ منهم أحدا. 

وفسر «أجمعون» بقوله: «بحيث لم يتأخر في ذلك أحد منهم عن أحد بل أوقعوا 
الفعل مجتمعين في وقت واحد»(). 


(۱) تفسیر الألوسي ۰1۵/۱ 


۱۹۰ 


الترادف والتوكيد المعنوي 

ظاهرة التوكيد في اللّغة العربية لبنة في بنائهاء وركن أساسيّ من أركانهاء فبه 
يستقيم الکلام ويتضح المعنى» وتختلف مقامات الكلام. 

ويشير عبد القاهر في «دلائل الإعجاز» بالتوكيد» وین أن له دُروباً حفيّة 
«ايجهلها العامة وكثير من الخاصة؛ ليس أنهم يجهلونها ي موضع ويعرفونها في آخخرء 
بل لا یدرون أنها هي ولا يعلمونها في جملة ولا تفصيل. 

روي عن ابن الأنباري أنه قال: ركب الكندي المتفلسف إلى أبي العساس وقال 
له: إني لأحد في كلام العرب حَشُواً» فقال له أبو العبّاس: في أي موضع وحدت 
ذلك ؟ 

فقال: أجد العرب يقولون: عبد الله قائم ثم یقولون: إِنّ عبد الل قائې ثم 

۱ 

یقولون: إن عبد الله لقائم» فالألفاظ متكرّرة والعنی واحد. 

فقال أبو العباس: بل المعاني مختلفة لاحتلاف الألفاظء فقوهم: عبد الله قائم 
إخبار عن قيامه. 

وقوهم: إن عبد الله قائم جواب عن سؤال سائل. 

وقوهم: إن عبد الله لقائم جواب عن إنكار منكر قيامه. 

فقد تكرّرت الألفاظ لتكرّر المعاني» قال: فما أحار التفلسف جواباء وإذا كان 


و وه 


الكندي يذهب هذا عليه حتی يركب فيه ركوب مُسْتفهم أو معترض, فما ظنك 
بالعامة» ومن هو في عداد العامّة من لا يخطر شه هذا 00 

ومن البلاغیین الذين أدلّوًا بدلوهم في هذه القضيّة العلوي في «الطّراز» حيث 
ذكر أن «كل» دال على الشّمول ولكن هناك فرق بين الإثبات والتفي» فإذا قلت: 
جاءني القوم كلهم فإنه ال بحقيقة وضعه على أن کل واحدٍ منهم قد وقع منه احيء؛ 


۰۲۱۹ ۰۲۱۸: دلائل الاعحاز‎ )١١ 


۱۹۱ 


ویرفع أن تكون متجوزا في نسبة انحيء إلى جميع القوم» بأن يكون الجائي بعضهم لكون 
التحلف عنهم واحدا أو اثنين» أو لكون التخلفین لا ید بهم كما يقال : أجمعت 
الأمة على كذا وأنت تريد العلماء منهم » لأنّ من عداهم لا اعتٍداد به » أو أن تکون 
نسبت انحيء إلى جمعهم لأجل صدوره من بعضهم» كما قال تعالى: ذإ فعَقرُوا الناقة » 
( والعاقر ها من رم صالح هو «قدار» لتنزهم في الرضا منزلته»(؟©. 

ويختلف الوضع في النفي» فإذا قلت «ماجاءني القوم كلهم فإنة يفيد أن واحداً 
منهم قد جاء لأجل الشمولء فالنفي والإثبات يقعان على ما ذکرناه»(۳. 

ويوضّح العلوي أنّ النفي إذا كان واقعاً على لفظة «كل» أو غير واقع عليهاء 
فإنه يحتمل صورتين وذكر لذلك مثالين: 

المثال الاول: ما وقع على لفظة «کل» کقولك: «ماکز الوم جاءني». 

الثال الثاني: مالم یقع على لفظة «کل» کقولك: «کل القوم ما جاءني». 

وبالقارنة بين الشالین تبيّن أن الشال الأول «في حکم النفي إذا وَلِينَهُ لفط ة 
الشمول» و کانت مندرجة تحته سواء كانت عاملة فيه في مثل قولك: «ما کل 
طعامك مأكولاً» أو غير عاملة کقولك: ما ماکول کل طعايك»» فالتفي في هذه 
الصورة واقع على الشمول فلا یناقضه بحيء بسض القوم» ولا أكل بعض الطعام 
لأن النفي واقمٌ على الشّمولء والائبات واقعٌ على بعضه فلا تتاقض هناك 
لاختلاف تعلقها عا یتعلقان به»(*). 

واستدل العلوي على رأيه في «كلّ» الواقعة في حيّر النفي بأنها للشّمول بقول 
أبي الطیب المتنبي: 


ما كل ما يتمنى الرء یذ رکه تجري الریاح ها لا تشتهي السَفن(*) 
(1) الأعراف: ۰۷۷ 


(۲) الطراز ۰۱۹۳/۲ 
(۳) السابق / ۰۱۹6 

(4) السابق. 

ره) دیوان التبي ۰۳۹/4 


۱۹۲۳ 


فالتفي واقع على «كل» المفيد للشٌمُول. 

وعلى هذا يجوز أن يكون الإنسان مدركاً بعض مايتمتاه فلا مناقضة فيه. 

ومنه قوطم: متا کل ستَواداء رة رمي أن بت ما ایکون أنبوة لبن 
تمرا»(۳). 

وعندما عرض حديث ذي اليديْن» فان «كُل» فيه جاء نفياً للفعل فليس من 
الصور الي ذکرها ذ«كل» الي تفيد الشّمول والإحاطة بدليل أن النفي واقع على 
الفعل» وم يقع على «کل». قال العلوي: 

ولیس مه لوقيف السو بحي نك عن تاف ی ی قال له اف 
اليدين»: يا رسول الله أقصرت الصّلاة آم نسیت( فقال :هکل ذلك لم 
یکن». 

وأراد: ما كان شيء من ذلك فقال ذو اليدين تقریراً ما قد تحققه من الحال: 
بِعض ذلك قد کان. 

فحواب الرسول َي على غير ظاهر الحال» وجواب ذي اليدين على ما تحققه 
من الأمر في التغيير. 

وغرضه أن بعضه قد كان وهو النسيان دون القصر. 

فلما كان حرف النفي غير متصدّر على «كل» وهو «4) جاء نفياً للفعل على 
جهة العموم» (©. 

وتناول العلوي بعد ذلك صُوراً وقع النفي فيها على غير كل. 

ومن هذه الصّور: 

«كل الأصحاب ما جاءني» و «كل الْرّحال ما أكرمت»» و «کل القوم ما 
لقيت» فهذه الصور تختلف عن الصّور السابقة» لأن التفي هنا ميقع على «کز» 
بخلاف ما سبق» وانا وقع على الفعل. 
رد الطراز ۰۱۹6۰۱۹/۲ 


(۲) رواه مسلم في باب الساحد. انظر حدیث رقم ۱۹۰۱۸ من الجامع الفهرس لألفاظ مسلم. 
(۳) السابق / ۱۹۰ 


۱۹۳ 


يقول: «فمتى كان الأمر كما قلناه كان نفياً للفعل متصلاً بالكل» فیناقضّه ما 
جاء على خلافه» فاذا قلت: هك الإخوان ما جاءني»؛ و «كل الرجال ما 
أكرمت»2 فإنه يناقضه «بل جاءني بعضه م۷ لأنك نفيت الفعل على جهة الإطلاق 
فلأجل هذا ضادّه ما جاء على عكسه. ومنه قوله وْةُ لذي اليدين: «کل ذلك لم 
یکن». 

ومنه قول أبي النجم: 

فإنه أراد أنه لم يصنع شيعا منه» وإنما كان المعنى هكذا لا كان التفي واقعاً على 
الفعل» وليس واقعاً على «کل» فلهذا كان عاما» (©. 

ويبدو أن العلوي انتفع.عا قرّره عبد القاهر في هذه القضيّة الي ذكرنا فيها رأي 
عبد القاهر من قبل» واه حلّلها تحليلاً لم يترك لمن بعده بحالاً ليقول ما يقول. 

وغذا فان العلوي يصرّح بأن ما ذكره موافق لما ذكره عبد القاهر يقول: «وما 
ذكره الشيخ عبد القاهر حيث قال: إن كانت كلمة «كل» داخلة في حير النفي بأن 
تأحرت عن أداته كقوله: 

* ما كل ما يُتمنى المرءُ بذ رکه * 

أو معمولة للفعل التفي نحو: ما حاءني القوم كلهم أو لم آحذ کل الدراهمء أو 
كل الدراهم لم آخذء فالمعنى على نفي الشمول مطابق لما ذکرناه» وضابطٌ لما كان 
من النفي متعلقاً بالشّمول دون الاحاد وما كان عامًاً فيها»77). 

ونكتفي بهذا القدر من قضيّة «كلّ» و «أجمع» وكلاهما من ألفاظ التوكيد الي 
تعرض فا النحويّون» وكلها تصب في بحرى واحد وهو التوكيد المعنوي. 

وقد عابم التحویون في كتبهم هذه الظاهرة ما لا يدع بحالاً لغيرهم في هذا الضمار. 


(۱) السابق /۰۱۹۵ ۰۱۹ 
(۲) السابق / ۰۱۹۸ 


۱۹ 


ولكي في هذا البحث سأتناول ظاهرتين من هذا التأكيد وهما: 

ظاهرة ت وكيد الصدر نفسه وظاهرة تأكيد الجملة بالجملة» أو التركيب 
بار کی 

وكلاهما له علاقة بالترادف وهو تکرار الصدر لنفسه مع سبق معناه في 
ت ركيب آخر» وبالفاظ آحری» وتکرار الجملة لنفسها مع وجود معناها قي الجملة 
الي قبلها؛ وان احتلفت الدمل» وتباینت التراکیب. 


المصدر المؤكد لننسه في مجال الترادف 


مثل له سيبويه بقوهم: له علي ألف درهم عُرفاء وبقول الأحوص: 
إني لأشَحُُكَ الط دود وإنني تسا قن مم الصدود اي 
وبين سيبويه السبب في كونه توكيداً لفسه « لأنه حين قال: «له علي» فقد 
أقرٌ واعترف» وحين قال: «لأميل» علم أنه بعد حلفي ولکنه قال: رنه و 
«قسما» توكيدأ» 0 
و «ُرفا» في المثال» و «قسّما» في البيت مصدران مؤكدان لضمون الجملة الي 
والسؤال الذي يُسأل هنا هل هذا الضرب من الت وكيد يوجد ف القرآن الكريم؟ نعم 
يوجدء وقد ساق لنا سيبويه أمثلة قرآئية توضح هذا الضّرب من التوكيد. 
من ذلك قوله تعالى:لإوترى الجال تحْسبُها جامدة وهي تمر مر السّحاب 
وه ١‏ 5 
صنع ال04 . 
وقوله تعالى: الذي أَحْسَنَ كل شيء خلقه4). 
وعلق سيبويه عليهما بقوله: «لأنه لما قال حل وعز ‏ مر السّحاب وقال: 
«احسن کل شيء» عُلِم أنه: لق وصنع» ولكنه وكد وثبّت للعباد»(*). 
: 9 8 رن و سم اق اه اك عورا 
ومن ذلك قوله تعالى:ويَوْمئذٍ يفرح المؤمنون بنصر الله يضر مَنْ يَشاء وهو 
ET ۳‏ و 
العزيز الرحیم. وَعْدَ الله لا یخلف الله وغد (). 


(۱) من شواهد الخزانة ۰۲۷/۱ ۱۰/4 وابن يعيش ۰۱۱۹/۱ 
(۲) سیبویه ۳۸۰/۱ هارون. 

(۳) التمل: ۰۸۸ 

(4) السجدة: ۷. 

(ه) سیبویه ۳۸۱/۱ هارون. 

(") الروم: 4.ه. 


۱۹۹ 


وعلق سيبويه على هذه الآية بقوله: 

«وكذلك: «وعد اشى لأن الكلام الذي قبله وعد وصنع»(). 

ومن ذلك قوله تعالى: «إوالمحصّنات من النساء الا ما ملكت أمانكم كاب 
الله علیکم۱4). 

وعلق سيبويه على هذا بقوله: «ولا قال: حرمت عليكم أمّهاتكم2"94 حتی 
انقضى الكلام علم الخاطبون أنّ هذا مکتوبٌ علیهم مثبت عليهم. 

وقال: «کتاب ان توكيداء كما قال «صنع | .)٩»:‏ 
هذه الأعاريب: أن يكون مُنصوباً على الإغراء» وأن يكون منصوباً بفعل مضمرء 
وان يكون منصوباً على أنه مصدر مؤكّد لمضمون الحملة المتقدّمة قبله. فان السمين 
اي ميل إلى الرأي الأخير وهو النصب على المصدريةء قال: «كتاب الله» في نصبه 
ثلاثة أوجه: 

أظهرها: أنه منصوب على أنه مصدر موكد لمضمون الحملة قبله وهي قوله: 
«حرَمت». 

ویستدل على أن هذا الاعراب أوضح بقراءة ابن حَيُوة «کتب ال»(٩).‏ 

فقال: وقرأ أبو حيوة: «كتب الله» على أنّ «کتب» فعْل ماض» وها لله» فاع 
به وهي تؤكّد كونه منصوباً على الصدر المؤكد)(©. 


(۱) سيبويه ۳۸۲/۱ هارون. 

(۲) النساء: ۰۲ 

(۳) النساء: ۰۲۳ 

)٤(‏ سیبویه ۳۸۲۰۳۸۱/۱ هارون. 

(ه) قرأ بها آبو حيوة» ومحمد بن السمینع. انظر الکشف عن وجوه القراءات للقيسي ۲/۱؛ واحخسب 
۱ وقراءة رقم ۱۶۳۹ في معجم القراءات. 

۰11٩ ۰14۸/۳ الدر الصون‎ )١( 


۱۹۷ 


التأكيد بالجمل المتراد فة 

القصود بالتأ کید بالجمل أن تکون الجملة الثانية تحمل معنی الجملة الأولى 
ولكنها سيقت بلفظ ختلف» وهذا ما نسميه ترادفاًء فإن الترادف كما يكون 
بالفردات يكون بالجمل. 

وإذا كانت الكلمة الثانية مرادفة للأولى فإنها تعطي التأكيد هاء واللحمة بها في 
بعض الأحوال» كما سبق بيانه» وقد عرفنا من قبل أن الترادف اخشلاف الألفاظ 
والعنی واحدء واحتلاف الألفاظ يشمل الفردات ويشمل الجمل أيضاً. 

وعبد القاهر يرى أن التو كيد كما يكون ف المفردات يكون في الجمل؛ نستنتج 
هذا من قوله بصدد التوكيد: 

«لذلك يكون في احمل ما تتصل من ذات نفسها بالق قبلهاء وتستغي بربط 
معتاها ها عن حرف عطف يربطها. 

وهي كل جملة كانت مؤكدة لل قبلهاء وميّنة شاه وكانت إذا حُصّلت لم 
تكن شيئاً سواهاء كما لا تكون الصفة غير الوصوف. والتأكيد غير المؤوكد» فإذا 
قلت: جاءني زيد الظريف» وجاءني القوم كلهم» لم يكن «الظریف» و «کلهم» غير 
زيد وغير القوم»(). 

وقدّم لنا عبد القاهر أمثلة تطبيقية على التأكيد بابشمل. 

تناول فيما تناول عدة آيات كريمات في حال التطبيقي: 

من هذه الآيات: قوله تعالى: ل الم * ذلك الكتاب لاريب فيه 6(). 


فقال: ومثال ماهو من الحمل قوله تعالى «الم» اخ. 


(۱) دلائل الاعجاز: ۰۱5۰ 
(۲) البقرة: ۱ ۲. 
۱۹۸ 


قوله: «لاريب فيه» بیان وت و کید وتحقيق لقوله: «ذلك الكتاب» وزيادة تثبيت 
له» وعنزلة أن تقول: هو ذلك الكتاب» هو ذلك الكتاب فنعيده مرّة ثانية لتثبته» 
وليس تثبيت الخبر غير ابر ولا شيء یتمیز به عنه؛ فيحتاج إلى ضام يمه إليه» 
وعاطف يعطفه عليه » . 

ومن هذه الآيات: قوله تعالی: إن الذين كفروا سواء عليهم أأنذرتهم أم ۸ 
تنذرهم لا يؤمنون * ختم الله على قلوبهم وعلى سمعهم وعلى أبصارهم غشاوة 
وهم عذاب عظيم 6(). 

قال: قوله تعالى: لايؤمنون ‏ تأكيد لقوله: ۷ سواء عليهم أأنذرتهم أم لم 
تنذرهم 4 وقوله: ‏ ختم الله على قلوبهم وعلى معهم ‏ تأكيد ثان أبلغ من 
الأول» لأن من كان حاله إذا أنذر مثل حاله إذا لم ینذر كان في غاية الجهل» وكان 
مطبوعاً على قلبه لا محالة» . 

ومن هذه الایات: قوله عز وجل: 

ومن الناس من يقول آمنا الله وباليوم الآخر وما هم بمؤمسين * يخادعون 
الله 4 

قال عبد القاهر: «إنما قال: يُخادعون» ولم يقل:«ويخادعون» [أي بالواو] لأن 
هذه المخادعة ليست شيئاً غير قوهم: «آمنا» من غير أن يكونوا مؤمنين» فهر لذا 
كلام آکد به كلام آخر هو من معناه» ولیس شيئاً سواه ». 

- ومن هذه الآيات: قوله عز وحل: 

«ووإذا لقوا الذين آمنوا قالوا آمنا وإذا خلوا إلى شياطينهم قالوا إنا معكم 
ما نحن مستهزئون204. 

قال عبد القاهر: «وذلك لأن معنى قوهم: «إنا معکم»: أنا م تومن بالبي 2 ول 
(۱) البقرة: ۰٩‏ ۷. 


(۲) البقرة: ۰۸ 9 
(۳) البقرة: ‏ ۱. 


۱۹۹ 


نترك اليهودية. 

وقوهم: «إنما نحن مستهزئون» حبر بهذا العنی بعینه لأنه لا فرق بين أن 
يقولوا: نا م نقل ما قلناه من آنا آمنا إلا استهزای وبين أن يقولوا: نا لم نضرج من 
دینکم» وإنا معكم» بل هما في حكم الشيء الواحد» فصار كأنهم قالوا: «إنا معكم 
لم نفارقکم فکما لا یکون: «إنا لم نفارقکم» شینا غير «إنا معکم» کذلك لا یکون 
«إنما نحن مستهزئون» غيره فاعرفه». 

- ومن هذه الآيات قوله تعالى: 

ل وإذا تتلی عليه آیاتدا ولی مستکبراً كأن لم يسمعها كأن في أذنيه 
وقراً 6 لم يأت معطوفاً نحو: «وكأن في أذنيه وقرأ» لأن المقصود من التشبيه 
بهمّن لم يسمع»» الا أن الثاني أبلغ وآكد في الذي أريد. 

وذلك أن المعنى في التشبيهين جميعاً أن ينفي أن يكون لتلاوة ما ثلي عليه مسن الأیات 
فائدة معه» ويكون ها تأثير فيه وأن يُجعل حاله إذا تلبت عليه كحاله إذا لم تثل. 

ولا شبهة في أن التشبيه من في أذنيه وقر أبلغ وآكد في جعله كذلك من حيث 
كان مُن لا يصح منه السمع - وان أراد ذلك - أبعد من أن يكون لتلاوة ما یتلی 
عليه فائدة من الذي يصح منه السّمعء الا أنه لا يسمع لا اتفاقا وإمًا قصداً إلى أن 
لا يسمع فاعرفه وأحین تقديره» . 

- ومن هذه الآيات قوله تعال:ما هذا بشراً إن هذا إلا ملك کریم4(). 

بين عبد القاهر أن التوكيد في ذلك لطیف. فقال: 

«وذلك أن قوله: «إن هذا إل ملك کریم» مُشَابك لقوله: «اهذا بشرا» 
ومداخل في ضمنه من ثلاثة أوجه: وجهان هو فيهما شبيه بالتأکید» ووحه هو فيه 


فأحد وجهي كونه شبيهاً بالتأكيد هو أنه إذا كان ملک لم يكن بشراًء وإذا 
(۱) لقمان: ۷. 
(۲) یوسف: ۰۳۱ 


كان كذلك كان إثبات كونه ملكا تحقيقاً لا حالة» وتاکیسدا لنفي أن يكون 
بشراً. 

والوجه الثاني: أن الجاري في العرف والعادة أنه قيل: ما هذا بشرأًء وما هذا 
بآدميّ ‏ والحال حال تعظيم وتعجّب ما يشاهد في الإنسان من خسن خلق أو 
خلّق ‏ أن يكون الغرض والراد من الكلام أن يقال: إنه مك وأن يُكنى به عن 
ذلك حتى إنه يكون مفهوم اللفظ وإذا كان مفهوماً من اللفظ قبل أن يُذّكر كان 
ذکره إذا ذکر تأكيداً لا عالة؛ لأن حد التأكيد أن تحقق باللفظ معنّى قد فهم من 
لفظ آحر قد سبق منك أفلا ترى أنه إنما كان: «کلهم» في قولك: حاءني القوم 
كلهم تأكيداً من حيث كان الذي فهم منه وهو الشمول قد فهم بدئياً من ظاهر 
لفظ القوم» ولو أنه لم يكن فهم الشّمول من لفظ القوم» ولا كان هو من موجبه لم 
يكن «كل» تأكيداًء ولكان الشمول مستفاداً من «كل» ابتداء(). 

ونكتفي بهذه الأمثلة القرآنية الي ساقها عبد القاهر في كتابه «دلائل الإعجاز» 
وهي أمثلة تشير إلى أن ظاهرة الت وكيد بالحمل ها معان دلالية. وأسرار بلاغية 
وعلاقتها بالتزادف علاقة لا تتکر كما بینا سابقا. 


۰۱۲ - ۱۹۰ انظر هذه النصوص في «دلائل الاعحاز۷ من ص‎ )١( 


۲۰1 


القصل الخامس 
الترادف والتكرار 


الترادف والتكرار 
التكرار عند «ابن رشيق»: «أكثر ما يقع في الألفاظ دون المعاني وهو في المعاني 
دون الألفاظ أقل» فإذا تكرّر اللفظ والمعنى فذلك الخذلان بعینه») ولا يحب 
للشاعر أن يكرّر لفظاً إلا إذا كان الموقف يقتضي هذا التكرار. 
ويعدّد ابن رشيق أمثلة متنوعة من الشعر في هذا التكرار اللفظي والمعدويء تما 
يبيّن أن هذا التكرار له وقعه الجمالي في النفس إذا كان على سبيل التنويه .عمحبوب 
أو الإشارة إلى ذكره وحبهء أو الإشادة بالمدوح وبيان فضله وجوده و کرمه» من 


ذلك قول أبي الأسد عدح «فيضا»: 
ولائمة لامك يا قيض في الشذى 
آرادت لسن ایض عن عادة التدى 
كأن وفود الفيِضٍ یسوم مرا 
مراع حُود اقيض في کل تلد 


علق ابن رشيق على هذه الأبيات بقوله: 


فقلت فا: هل يقدَّحٌ اللومٌ في البحر؟ 
ومن ذا الذي ین المّحاب عن القطر؟ 
إلى ایض لاقوا عِنده لَيْلّة القدر 


مواقع ماء الزن في البلد القفر 


«فتکریر اسم الممدوح ها هنا تنوية به» وإشارة بذكره» وتفخيمٌ له في القلوب 


والأسماع. 
ومن ذلك قول الخنساء: 
زان حرا لولاا ودا 


وان صخرا لاتم افداة به 


8 00 . 3 
وان صخرا إذا نش‌تو لنصار 


كأنه علم في راسه تار 


فهذا الذي استشهد به ابن رشيق تكرارٌ يحمل التوكيد في اللفظ والعنی. 
وقدّم لنا مثلاً آحر وهو التكرار في المعنى دون اف وهو ذو علاقة قوية 


۰۷ 0۷۳/۲ العمدة‎ )١( 
۰۷٩/۲ العمدة‎ )۲( 


بالترادف» بل هو الترادف بعينه» وذلك كقول امرئ القيس: 
ا ام بكل مُغار ال شدت بل 
Ê‏ 0 ا 5 39 MET‏ 
كأن الثريا علقت في مُصامها بأمراس كتان في صم حَنسدل() 
وعلق ابن رشيق على هذين البيتين بقوله: 
«فالبيت الأول يغ عن الثاني» والثاني يغي عن الأول ومعناهما واحد لأن 
النجوم تشتمل على الشريّاء كما أن «یذبل» یشتمل على صم الجندل. 
وقوله: «شدّت بکل مغار الفتل» مثل قوله: «غلتت بسأمراس كتان» ومن هذا 
التکرار العنويٌ المحتلف لفظا قول كثيّر: 


وانسي وتهسامي یره بشما تحت مقابیضا اوقت 
كأني وإياها سحابة مول رحاها فلما جاوزتة اشتهلت() 


2 


وعلق ابن رشیق على هذه الأبيات أيضا بقوله: 
درل أن «كثيرا) تصرفء فجعل رجاو الأول ظل الغمامة لیقیل تحتها من حرارة 


1 


الشم. » فاضمحلت وترکته ضاحیاء وحعل المجل في البیت الثاني یرجو سحابة 
ذات ماء فأمطرت بعد ما جاوزته»(۳), 


(۱) من معلقة امری القیس. 
(۲) انظر دیوان کثیر عزة / ۷۱ - دار صادر - بیروت. 
(۲) العمدة لابن رشیق ۷۸/۲. 


۳۲۰۹ 


التأكيد بالتكرار لفظاً ومعنى 

وهو ما يُطلق عليه مُصطلح التكرار» فهو توكيد لأنه إعادة الكلمة أو الجملة 
باللفظ والعنی معا فهو من صميم التوكيد. 

وهذا التكرار يشبه الترادف من حيث إن الترادف اتفاق المعنى واعتلاف 
اللفظ بمعنى أن اللفظ المكرر مكرّر في المعنى» وليس مُكرّراً في صورة اللفظ الأول» 
لأن اللفظ الثاني ليس هو اللفظ الأول مع وجود المعنى الواحد في كلا اللفظين. 

ما التكرار فهو تكرير العنی واللفظ معاء بحيث تكون الكلمة الثانية الکررة 
هي الكلمة الأولى نفسهاء أو الحملة الثانية المككررة هي الحملة الأولى بذاتها. 

فهناك علاقة بين التكرار والتزادف من حيث إن کاه منهما تكرار» كما أن 
هناك اختلافاً بينهما من حيث إن التكرار هو تكرار اللفظ نفسه أو الحملة ذاتها. 

ومن أجل أن تتم صورة التأكيد بخطوطهاء وملاحهاء ونسيجها نلقي نظرة 
عاجلة على هذا التكرار في القرآن الكريم» وما يحمله من معان وأسرار. 


تكرار اللفظ والمعنى في القرآن الكريم 


في حديث ابن رشيق عن التكرار في اللّفظ والعنی نص على أن«من العجز من 
هذا التوع قوله تعالى:«إفبأيّ آلاء ربکما تکذبان4 ۱» كلما عدد ین أو ذكّر 
بنعمة كرر هذ۲(»۱). 

وبيان إعجاز هذا التکرار سطره العلوي في کتابه «الطراز» مبيّناً أنّ هذا التکرار 
له أسرار لا يُذركها إلا ذوو الأبصارء فالقرآن الكريم نزل بلسان عربيّ مبين» 
واللسان العربي قد يجنح إلى التكرار لما يحتويه من فائدة» ويضمّه من معان» وهو في 
عرضه لفوائد هذا التكرار في القرآن الكريم يوجه نقده اللاذع هؤلاء الذي ینکرون 
التكرار في القرآن لأن التکرار في نظرهم يخلو من الفائدة» ولا يعطي المعنى الجديده 
والتعبير المبدع. 

يقول العلوي: «ومن أجل ورود التأكيد من جهة اللفظ والمعنى والتكرير في 
كتاب الله تعالى ظن بعض من ضاقت حوصلته. وضعفت بصيرته عن إدراك 
الحقائق» أنه حال من الفائدة وأن لا معنى تحته إلا جرد التكرير لا غير. وهذا خطأ 
وزلل» فان کتاب الله تعالى لم بيلغ حا الإعحاز في البلاغة والفصاحة سواه من بين 
سائر الكلمات. 

ولو كان فيه ماهو خال عن الفائدة بالتكرير لم يكن بالغاً هذه الدرحة ولا 
كان مختصا بهذه المزيّة» وأيضاً فان سائر الكلمات الي هي دونه من الرتبة قد یوجد 
فيها التكرير مع اشتماها على الفائدق فكيف هو ؟ 


(۱) الرحمن: ۱۳ وغيرها. 
(۲) العمدة لابن رشيق 74/59 


ونحن الآن نعلو ره لا نال حَضِيِضُها في بيان معاني الألفاظ المكرّرة في لفظها 
ومعناها ف كتاب الله تعالى. 

وتظهر آنها مع التكرير أن تكريرها إغا كان معان جزلةء ومقاصد ستية. .ععونة 
الله تعالى)( 9 نم ذکر مادج متعددة من هذا التکریر). 


(۱) الطراز ۰۱۷۷/۲ ۰۱۷۸ 


۲۰۹ 


ولا - نماذج من الألفاظ والمعاني المكررة للتوكيد 

۱- قوله تعال: «إفبأي آلاء ربكما تكذبان204. 

قال العلوي: «فهذا تكريرٌ من جهة اللفظ والعنی». 

ثم بين السرٌ في هذا التكرير» والغرض منه وافدف من إيراده» فقال: (ووجه 
ذلك أن اله تعالى إغا أوردها في حطاب الق امن والإنس» فكل نعمة يذكرهاء 
أو ما يؤول إلى النعمة فإنه بردفها بقوله: فبأي آلاء ربكما تكذبان » تقريرا 
للآلاء» وإعظاماً لحالها»99). 

ويوضّح الألوسي هذه الآلاء العم الي غمر الله بها عباده إنساً أو جنّاء ومع 
ذلك فإنهم لم يعملوا عقتضی هذه النعم» فكذبرا بها وأعرضوا عنهاء فساق القرآن 
الكريم هذه الآلاء والنعم مكرّرة بعد كل نعمة من النعم بأسلوب التدكير والتشديد 
والتوبيخ من أجل أن يرتدعواء ویتربوا إل الل صاحب النعم ومصدر الفضل. 

يقول الألوسي: «الخطاب لتَقَلِينَ لأنهما داخلان في النعم. 

والفاء لؤتيب الإنكار والتوبيخ على ما فصّل من فنون التعماء وصنوف الآلاء 
الموجبة یمان والشكر حتما. 

والتعرض لعُنوان الرّبوبيَّة المنبعة عن المالكيّة الكليّةء والتربية مع الإضافة إلى 
ضميرهم لتأكيد التاكير» وتشديد التوبيخ. 

ومعنى تكذيبهم بشيء من آلائه تعالى كفرهم به ما بإنكار كونه منه عرز 
وجل مع عدم الاعتراف بكونه نعمة في نفسه لتعليم القرآن» وما يستند إليه من النعم 
الديئيّة» ولا بإنكار كونه منه تعالی مع الاعتراف بكونه نعمة في نفسه كالتعم الدنيويّة 
الواصلة إليهم بإسناده إلى غيره سبحانه استقلالاً أو اشتراكاً صريحاً أو دلالة فان 
إشراكهم لافتهم به تعالى في العبادة من دواعي إشراكهم ها به تعالى - فيما يوجبها. 


(۱) الرهن: ۱۳ وغيرها. 
(۲) الطراز ۰۱۷۸/۲ 


۳۹۰ 


والتعبير عن كفرهم المذكور بالتكذيب لا أن دلالة الآلاء المذكورة على وحوب 
الإعان» والشكر شهادة منها بذلك فكفرهم بها تكذيب لا محالة أي فإذا كان 
الأمر كما فصّل فبأي فرد من أفراد نعم مالككما و مربيكما بتلك النعم تكذبان مع 
أن كلا منها ناطق بالحق» شاهد بالصّدق»۱). 

والناظر إلى هذه الآية المتكررة يجد أنها حاءت في مقامات مختلفة ومواقف 
متعدة» وكلها مقامات تشير إلى عظمة الخالق» وقدرته في إبداع الأشیای وجحاءت 
هذه الآية عقب كل قدرة» وبعد كل نعمة لتوکد أنها آلاء كثيرة» ونعم عظيمة: لا 
ينكر أي لون منها أو أي فرد من آفرادها إلا حاحدٌ كفور. 

من الآيات العظيمة الي تضمنتها سورة الرحمن السفن الجارية في البحار 
كالأعلام» والأعلام هي الحبال» فقدرة الخالق جعلت هذه الجواري المنشآت في 
البحر تسیر على ماء رخو يحملها من مكان إلى مكان؛ ومن ناحية إلى ناحية؛ لا 
فطق البحار واحیطات نها حفوظة بقدرة اله رهه نس فجن یکلب بو 
وهي واضحة للعیان» وجاءت لفباي آلاء ریکما تکذبان4 لتفرع آذان الصم 
ليسمعواء وتدق على القلوب التحَجرة لتذوب. وتسلط آشعتها على العیون العمي 
لتبصر. 

يشير إلى ذلك ابن أبي الأصبع المصري في باب «المبالغة في الصفة» فيقول: 

«ومنها إحراج ما لا قوّة له في الصفة إلى ما له قوة في الصّفة كقوله تعالی: وله 
الجوار المدشآت في البحر كالأعلام» (. 

وهذا بیان احراج ما لا قوة له من الصفة إلى ما له قوة في الصّفة» وقد احتمعا 
في العظم الا أن الحبال أعظم وغذا جاءت مشبهاً بهاء وفي ذلك العبرة من جهة 
قذرة من سخر الفلك ابمارية على الماء مع عظمها ولطفه» وما في ذلك من اتتفاع 
الخلق بحمل الأثقال» وقطعها الأقطار البعيدة في السافة القريية» وما يلازم ذلك 


(۱) تفسير الألوسي ۲۷ /۱۰4. 
(۲) الرهن: 4 ۲. 


تسخير الريّاح للإنسان» فتضمّن ذلك مناً عظيماً من الفخرء وتعداد العم على 
العباد»(۱). 

وني موقف آخر تتبيّن القدرة في آوضح صورهاء وأكمل معانیها حینما ينفح في 
الصور فتموت اللاي وهذه نة الك ولن تمد لسنة اة ديل قافا بشمل کل 
شيء» ويغطي بجناحه كل حي» وني أتون هذا الفناء الذي لا يبقي ولايذر نیقی الله 
وحده ذو العظمة وذو الجلال والإكرام. 

فالقارئ لقوله تعال: کل مَنْ عليها فان ويَبْقَى وَجْهُ رَبك ذو الجلال 
والإكرام» . 

يشعر باتعیر البلاغي بين الفناء ولبقاء فالفناء من طبيعة المخلوق» والبقاء لله وحده. 

وجاءت آيةظفبأي آلاء ربكما تكذبان» بعد هذا التصوير البليغ لتشعر 
القاری أو الستمع بالعزای لأن لا بقاء لأحد وبالفحر یه خد الذي لا 
سلطان لأحد علیه. 

يقول ابن أبي الأصبع: في باب «الافتنان الذي یعرفه بأنه «أن يفعنٌ التکلم فيأتي 
في كلامه بفتین اما متضادين أو مختلفين أو متفقين: 

«وقد جاء في الكتاب العزيز من هذا الاقتنان نوع غریب؛ وهو الجمع بين 
التعزية والفحرء وذلك في قوله تعالى :لكل من عليها فان ويَبْقَى وج ربك ذو 
اجحلال والإكرام» فإنه سبحانه عرّى جميع المحلرقات من الإنس وابهن؛ وسائر 
أصناف الحيوانات» وكل من مشى على الأرض من كل قابل للحياة وملائكة 
السموات. 

وتمدّح بالانفراد بالبقاء بعد فناء الموجودات في عشر لفظات» ومع وصفه 
- سبحانه - بالجلال والاکرام» وحق له ذلك سبحانه»(۳). 


(۱) بدائع القرآن: 5ه. 
(۲) الرهن: ۰۲۷۰۲۲ 
(۳) بدیع القرآن: ۰۲۹۹ 


۳ 


ويشيد ابن أبي الأصبع بالبلاغة القرآنية في تكرارطفباي آلاء ربكما تكذبان4 
ویین أنها في سورة الرحمن حاءت لتؤكد معنى الآية أو الآيات الي قبلهاء والتصلة 
بها مع أن ما قبلها كامل المعنى» فيقول: في باب التوأم من كتابه: «بديع القرآن» 
ويعنى بالتوأم في بحال النثر «أنه إذا اقتصر فيه على السجعة الأولى كان الكلام تاما 
مفيداء وإن ألحقت بها السجعة الثانية» كان في التمام والإفادة على حاله مع زيادة 
مَعْنى ما زاد من اللفظط». 

يقول: «وقد حاءت من هذا الباب معظم سورة الرحمن كقوله تعال‌فیها:طیا 
مَْشَر الجن والإنس إن استطعتم أن تنفذوا من أقطار السّموات والارض فانفذوا 
لا تنفذون ال بسلطان » فبأي آلاء ربكما تکذبان * يرسل عليكما شواظ من 
نار ونحاس فلا تنتصران * فبأي آلاء ربكما تکذبان(۱» وهكذا إلى آحر 
السورة. 

فان الکلام لو اقتصرنا فيه على أول الفاصلتین دون الثانية - لو كان التنزیل 
كذلك - لكان الکلام تاماً مفیدا. 

وبتکمیل الکلام بالفاصلة الثانية يفيد معنی زائد على معنی الکلام الذي حرج 
مخرج تحاهل العارف للاستفهام فيه عمّا هو معلوم لقصد التوبیخ بعد تعدید النعم 
والتحذیر من حلول النقم» فکانت الفاصلة الأولى في غاية التمكينء والثانية متضمّنة 
إيغالاً حسناً جاء مقتزناً بتجاهل العارف. 

وقس على ذلك ما تلحظه مثله من سور القرآن» والله أعلم©. 

ولا يفوتنا أن نذكر أن الإسكاف تعرّض هذه الآية الكرعة المتكرّرة» مبیّنا عدد 
ارات الى تكرّرت فيهاء والفائدة من هذا التكرار فبدأ كعادته بالتساؤل الذي يشير 
الرغبة في الوصول إلى الجواب لتهدأ النفس بوصوها إلى الصّواب. 

تساءل فقال: «للسائل أن يسأل عن العدّة الق حاءت عليها هذه الآية متکررة 


(۱) الرهن: ۳۳ - ۰۳۶ 
(۲) بدیع القرآن: ۰۲۳۲ ۲۳۳. 


وعن فائدتها؟ 

وامحواب: أن يقال: نه الله تعالى على ما حلق من نعم الدنيا الحتلفة في سبع منها. 

وأفرد سبْعاً للترهيب والإنذار» والتحويف بالنار. 

وفصل بين السبع الأول» والسبع الآحر... بثلاث آيات سوی فيها بين الناس 
كلهم فیما كتب الله من الفناء عليهم حيث يقول: 

کل من عليها فان4 (۱» أي مَنْ على الأرض. وهذه الفاصلة للتسوية بين 
الملائكة» وبين الإنس والحن في الافتقار إلى الله تعالى؛ وإلى المسألة» والإشفاق من 
حشية الله وهي قوله:لإيسأله مَنْ في السّموات والأرض کل يوم هو في 
شأن204. 

وإنما كانت الأولى سبعاء لأن أمَهات العم الي حلقها الله نيعا شيعا 
كالسّموات والأرضين» ومعظم الكواكب. 

وكانت الثانية سبعاء لأنها على قسمة أبواب جهنم لما كانت في ذكرها. 

وبعد هذه السّبع ثمانية في وصف الجحنان وأهلها على قسمة أبوابها. 

وثانية آحری بعدها للجنتين این دون ابلتتین الأوليتين» لأنه قال تعالى في 
مفتتح الثمانية التقدمة: وَلِمَنْ خاف مقام رَه جنتان(۳) فلما استكملت هذه 
الآية ماني مرّات قال:ف9 ومِن دُونهما جنتان 4 فمضّت ثمانية في وصف الجحنتين 
وأهلهاءوثمانية في وَصّف جنتين دونهما للثمانية المتقدمة إليه» فكان الجميع إحدى 
وثلاثين مرة» (). 

۲- ومن ذلك في سورة القمر في قوله تعالى: 

إولقد يَسَرْنا القرآن للذكر فهل من مُدَكر» كذبت عادٌ فکیف كان عذابي 
(1) الرحمن: .۲١‏ 
(۲) الرحمن: ۰۲۹ 
(۳) الرهن: "۰4 


(4) الرهن: تس 
(ه) درة التتزیل وغرة التأویل: ۰17۳ 4514. 


ونذر4(. 

قال العلوي: «وإنما كرّره لما حصل فيه من یقاظ التفوس بذکر قصص الاولین» 
والاتعاظ عا أصابهم من للثلات» وحل بهم من أنواع العقوبات فیکون عنزلة قرع 
العصا لكلا تستولي علیهم الغفلة؛ ویغلب علیهم الذهول والنسیان»(۲). 

وقد أثار الإسكافي سؤالاً حول ابتداء قِصّة عاد في سورة «القمر» بقوله 
تعال:«فکیف كان غذابي ونر وتكريره في آخرهاء وقصة عاد انفردت بهذه 
الظاهرة في هذه اور" 

قال الإسكاق: وقد سيل عن ذلك بَعْضٌ أهل النظر. 

فأحاب بأن الأول ليس هو تَحْتِيقاً لعا وأن الثاني اء فلا يكون تکریرا إِذ 
جعل کل واحلر من الخبرين حبرا عن غير ما آخبر في الآخر. 

وهذا الذي ذهب إليه لا وجه له لأنه قال: 

لإكذبت عاد فكيف كان عذابي ونذر * انا آرسلنا عليهم 4 فلا يصلح أن 
تدخل «الفاء» في قوله: فکیف(۲) عقب |خباره عن عاد بأنها كذبت ؟ ثم يصرف 
عن أن تتعلق به تعلق الحزاء بالشرط. 

هذا وم يتقدّم في السّورة سوى قصّة نوح وقومه» وقد عقب بقوله:إولقد 
تركناها آية فهل من مدّكر» فكيف كان عذابي ونذر * ولقد يَسَّرْنا الرآن 
للذکر فهل من مذکر04). 

وهذا الذي ذهب إليه من ذكرنا قوله لا يصح الا أن يراد كذبت عاد فلم 
يعت كيف كان عذابي ونذر ولن کذب قبلهم من قوم نوح ويكون ذهاباً عن 
الظاهر إلى إضمار لا دلالة علیه». 


(۱) القمر: ۰۱۷ ۰۱۸ 

(۲) الطراز ۱۷۸/۲ 

(۲) في الأصل: «فکان» مکان «کیف»:تحریف لا يدل عليه الا سلوب. 
)٤(‏ القمر: ۰۱۵ ۰۱۰ ۰۱۷ 


۳۱۵ 


وبعد أن نقد الإسكافي هذا الرأي بحجج قويّة» وأدلّة متينة آحاب هو عن هذا 
الإشكال بقوله: 

«والجواب عن ذلك من وجهين: 

أحدهما: أن يقال: إن عاد احص ما نزل فيها من كتاب لله بذكر عذابين ها. 

قال الله تعالى :«إلنذيقهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا ولعذاب الآخرة أخرى 
وهم لا ينصرٌون 4( ف«كيف» الأول لعذاب الدنيا والشاني لعذاب الآخرة» 
ويكون قوله في الثاني: «كيف کان» يحتمل وجهين: 

أحدهما: أن تحري بحری أصحاب:«إونادى أصحاب الأعراف 4" هو أن ما 
حقّ من وعيد الله هو كالكائن الواقع لصحته؛ فيخير عن مستقبله كالإخبار عن 
ماضيه لا ستوائهما في زوال الزية عن وجودها. 

والثاني: أن يكون العنی في الأوّل: «فكيف کان» ما قدمت إليها من الوعيد الذي 
صح شطره» وهو وعيد الدنياء ودل على وقوع ما في الأحرى كما وقع في الأولى. 

وامحواب الشاني:آن يكون العنی في الأوّل» فكيف كان وعيد عذابي ونر نا 
حذرناهم قبل أن أوقعنا بهم» ويكون الثاني بعد إرسال الرّياح عليه وإيقاع العذاب بهم. 

والعنی كيف كان عذابي محققاء ونذيري مصلّقاء ويسلم من التكرار» ©. 

۳- من سورة «الرسلات»: 

قوله تعال: «ؤويل يومئذ للمکذین4) فقد تکرّرت هذه الاية عقب مواقف 


(۱) فصلت: 15. 

(۲) الأعراف: 4۸. 

(۲) درة التنزيل» وغرة التأویل: 4۵٩‏ 41۰. 
(۶) الرسلات: ۱ وغیرها. 


قال العلوي: وإنغا كرّر ذلك لأنه لما ذكر يوم القيامة وأنه کائن لا مالةه ثم 
عدّد هذه الأمور كلهاء وأنها كالدّلالة عليه وما من واحد منها الا ويعقبها 
بقوله: ول یور للمكذبين4 مبالغة في الإنكار عليهم» وتأكيداً لوقوع السّخط 
والغضب لأحل تكذيبهم» وحذاراً عن الإتيان.عثل ما نا به من انکار هذا اليوم 
العظیم». 

ویعقب العلوي على هذا التکرار الذي تعدّد مرات کثيرة بقوله: «وهکذا القول 
فيما ورد من الآيات المكرّرة» فانها لم تتكرّر الا مقصد عظیم في الرّمز إلى ذلك 
المعنى الذي سيقت من احله فیح الناظر قلبه في إدراك تلك الأُطائف» ولیجعلها 
منه على بال وخاطر» ولا يتساهل في إحرازهاء فيلمحها عوحر عینه فإنها مشتملة 
على أسرار ورموز» ومن أحاط بها فقد أوتي من البلاغة مفاتيح الكنوز» (©. 

«ويل»: «مصدر .ععنی هلاك ورفع على الابتداء للدلالة على ثبات اللاك 
ودوامه للمدعو عليه» و «یومتذه ظرفه أو صفته» فمسرَّغ الابتداء به کونه 
للدّعاء»7),. 

هذا وقد تناول الإسكاف هذا التكرار بقوله: 

«وللسائل أن يسأل عن هذه الآية: لِم كرّرت عشر مّرات» وتخصيص ما بعد 
كل منها .ما قرن إليهاء والفائدة في تقديم ما بعد الأولى على ما بعد الثانیة: ثم 
السوال في الجميع على هذه الطريقة ؟ 

والحواب أن يقال: إن هذه السّورة مقصورة على إثبات ما أنكره الکفار من 
البعث» والإحياء بعد الموت» والحساب والثواب» والعقاب» وتخويش الکذبین به 
ليرحعوا عنه ويتمسّكوا بالحق دونه. 

فأقسم في أوّل السّورة عا آقسم9 إنما توعدون لواقغ # (۲۳. 

في يوم الفصل بين احسن والسي» والعاصي والطيع» واحتجٌ على المكذبين 
(۱) الطراز ۰۱۷۸/۲ ۰۱۷۹ 


(۲) تفسير الألوسي ۲۹ /۱۷۳. 
(۳) الرسلات: ۷. 


۳۷ 


فيما بين ثلاثة من المتكرّرات عا يحجّهم بعد قونه:لإوما أدراك ما يوم الفصل * 
ول يومئذ للمكذبين» () أي وی لمن كدب بيوم القیامةءوهو اليوم الذي فصل 
فيه بين احسن والمسيء بأعظم المثوبة؛ وأشدّ العقوبة» وبدأ بعد إيجاب الويل في 
الآحرة لمن كذب بها بذكر من أهلك من آمم الأنبياء الأرّلین كقوم نوح وعادٍ 
ونَّمُوده ثم أتبعهم الآخرين الذين أهلكوا من بعدهم قوم إبراهيم وقوم لوطع 
وأصحاب مدین؛ وآل فرعون وملته. 

ثم توعد ا محرمين من أمّة محمد که وأنهم یلحقون بأمشاهم إذا استمرّوا في 
التکذیب على مثاشم» فکان ذلك ۳ بالغ عا صح عندهم من إخبارهم؛ كما قال 
تعال: الم يأتهم نبا الّذين من قبلهم قَوْمِ نوج وعادٍ وود () فحذّرهم نكالاً 
يقع بهم كما يقع .كن عمل مثل أعماهم» فقال بعد ذلك:ظوَيْلٌ يومئذ للمكذبين» 
لمن كذب بالاخرة بعد أن احتج عليه من هذه الآية بإهلاك الأمة بعد الأمة» وإنهم 
على إثرهم في الاك إن أقاموا على الإشراك. 

ثم احتج عليهم في الثانية بقوله: ألم نخلقکم من ماء مهین(۳) أي جعلنا 
آشرف ما تشاهدون من أقل ما تعرفون» وهو النطفة الى أقرّها في الرّحمءونقلها 
حالاً بعد حال حتى بلغ حدّ التمام والکمال» استواء حوارح» وَوَضْل مفاصل 
وأحرى هذا التقدير من جميع ما يولد من الحيوان» وخلق فيهم بحاري أغذيتهم 
ومشارب القوة المستفادة من أكلهم» فدل ا نبه عليه من النشأة في الابتداء على 
النشأة الثانية للانتهای فقال: ويل لمن کذب به بعد لزوم الحجّة له. 

ثم احتج عليهم في الثالئة بقوله:لإألم نجعل الأرض کفاتا٩»‏ أي جعلناها 
تضم أحْياءهم وموتاهم عا تخرج من أقواتها كما قال:إمنها خلقناكم وفيها 
نعیذ کم ومنها نخرجکم تارة أحری4(). 


(۱) الرسلات: ۰۱4 ۱5. 


(۲) التوبة: ۷۰ 
(۳) الرسلات: ۲۰. 
)٤(‏ الرسلات: ۲۵. 

(ه) طه: ۵و. 


هذا مع ما أقام فيها من الجبال الثوابت الرفيعة الي هي أوتاد الأرض» وما 
أحري فيها للحيوان من الماء العذب. 

وف كل ذلك دليل على أنه قادر عليم» وصانع حكيم؛ لم يخلق الناس عيفاًء 
وم يتركهم سدی» وهو كما يبدئ يعيد ليحق منه الوعد والوعيد»... وأحذ 
الإسكافي يستطرد في معاني هذه الآيات الي تعقبها آية الويل» وین ثلاثاً من هذه 
الآيات مقصورة على التبکیت. لأنهم كذبوا وافتروا وهذه الآيات هي: 

۱-انطقوا إلى ما كنتم به تبون (). 

؟-ؤإهذا يوم لا َنطقون» 0 

۳-وهذا يوم الفصل جمعنا کم والأولين4 (۲. 

إلى أن قال: وبقیت آربعة: 

آوفا: وصف أهل ابگنة... 

وبعد الثاني: خطاب لِمّنْ في عصر الرسول و ومبالغة في زحرهم وأنهم في 
إيثارهم العاحلة الفانية على الآجلة الباقية من جملة احرمین الذين قال فيهم عند 
مفتتح هذه الآية:طكذلك نفعل باجرمین *) فرحع عجز الكلام إلى صدره 
كقرله: طكلوا وقتعوا قليلاً نکم مجرمون» (. 

ومضى الإسكاق في استطراده» فذكر أن بعد الثالث كارهون لل ركوع» وبعد 
الرابع: أنهم لم يؤمنوا بالقرآن المْتَضمّن لوحوب الصّلاة» وبذل غاية الخضوع 
بالسجود والركوع. 

ثم قال: ومعنى قوله: «اركعوا أي صَلُواء ثم قال بعد ذلك: «وإنما كان 


۰۲۹ الرسلات:‎ )١( 
۳۵ الرسلات:‎ )۲( 
.۳۸ الرسلات:‎ )۳( 
۰۱۸ الرسلات:‎ )۶( 
45 الرسلات:‎ )2( 


۳۹۹ 


قوله:إويلٌ يَوْمئذٍ للمکذبین)» ردف كلام يدل على ما يجب تصدیقه؛ وترك 
التكذيب به» وكانت المعاني مختلفة فسلم من التكرار. 
وعلى الترتيب الثاني الذي بيّنا يتبيّن ما يختص بالتقديم مما يختص بالتأحیر»(۱). 
وعلى هذا النسق سار الإسكافي في كتابه ین في بعض الواطن أن التکرار له 
عظيم الفائدة» وق بعض الواطن يحلل النصوص المتكررة في ظاهرها ليثبت أنه 
لاتكرار بينهاء فلكل آية معناهاء وحينما تردف بالآية الكرعة ويل يومد 
للمكذبين» تكرّن بهذا الزادف وحدة متكاملة» وتعبيراً يدل على معنى يلتحم مع 


الآية المتكرّرة. 


(۱) درة التنزیل وغرة التأویل: ۵-۲ 6۱ 


۳۳۰ 


ثانيا: آيات في ظاهرها التكرار 
وليست مكررة في الحقيقة 
من هذه الایات: 
-١‏ قوله تعالى: لإويُريد الله أن بُحِقَ احق بكلماته رقم ذابر الكافرين * 
ليق الحق ویبْطل الباطِلَ ولو كرة المجرمون©20. 
علق على هذا التكرار العلويّ بقوله: 
«فهذا وان تكرّر لفظَهُ ومعناه» فلا يخلو عن حال لأجله وقع التغایر» وذلك من 
وجهين: 
اما ول فلأن الأوّل واردٌ على جهة الانشاء والثاني وارد على جهة الخبر. 
وأمًا ثانياً فلأن الأول واردٌ في الإرادة» والثاني وارد في الفعل نفسه. 
ولأن الأوّل الغرض به إظهار آمر الذين قاموا بنصرة الرسول ی بقشل من 
ناوأة» وغذا قال بعده: لوق دابرَ الکافرین. 
والغرض بالثاني التمييز بين ما يدعو الرسول فيد إليه من التوحيد» واحلاص 
العبادة له وبين أمر الشّرّْكء وعبادة الأصنام ولهذا قال بعده:#ولو كره 
الْمخْرمون4. 
١ 5 2 5‏ 
۲- قوله تعالى:«إإنما المؤمِنون الین آمنوا باللّه ورسوله(۳). 
ثم قال بعد ذلك:إإن الذين يَسْتَأؤِنونك أولفك الذين يؤمسون بالله 


ورسُوله۱4). 


(۱) الانفال: ۷ ۸ 
(۲) التور: 1۲ 
(۳) الآية نفسها. 


۳۳۱ 


قال العلوي: «ظاهر هذه الآية التكرير» وليس الأمر كذلك فإن الحصرٌ وان 
كان شاملاً هماء لكنه مختلف. 

فالآية الأولى اما وَرّدت في حطر الإبمان» وأنه لا إيمان حقيقة الا یمان الله 
ورسوله» وماعداهما لا يعد من الإبمان» ولا يكون داخلاً في ماهيّته. وتغریضاً محال 
من نکر التوحيد والنبوّة» فإنه غير داحل في هذه الصّفة بحال. 

والآية الثانية» فإنما وردت على جهة الحصر في المستأذنين» كأنه قال: صفة 
الاستعذان مقصورة على کل من آمن باه ورسوله» فلا يتأختر الا بأمْر من جهتك» 
ولا يقد ولا يُحْجِمٌ الا عن رأيك لاطمئنان نفسه بالاهان» ورسوخ قدمه فيه 
فهذا هو ال حقيقةٌ» فأمًا من كان غير مؤمن بالل ولا مرح على التصديق 
بك فليس من استئذانك في ورد ولا صدر. 

فقد ظهر عا ذكرناه تغايرٌ الآيتين ما أبرزناه من معناهما» (6۱. 

وبعد هذا البيان والتحلیل الرائع في الفرق بين الآيتين اللتين تبدوان متكرّرتين 
علق العلوي على ذلك بقوله: 

«فهکذا تَفْعل في كلّ ما ورد عليك من الآي القرآنية» فإن التكرير فيه كير 
ورب كلام يكون الإطناب فيه أبلغ من الإيجاز وتصير الس اطة له كالعلّم 
والطراز»(۲). 

۳- ومن ذلك قوله تعال: لا عبد ما تعبدون * ولا آنتم عابدون ما أعبدٌ * 
ولا آنا عابد ما عبدتم ۵ ولا آنتم عابدُون ما أغبد20. ۱ 

علقَ ابن القيّم على هذا التکرار بقوله: 

«معناه: لا أعبد في المستقبل ما تعبدون آنتم الآنء ولا أنتم تعبدون في المستقبل 
ما آنا عابد له» ولا أعبد قط آهتکم حتى أكون عابدا لما تعبدون» ولا آنتم عبدتم قط 
( الطراز ۲/ ۰۱۷۹ ۰۱۸۱ 


(۲) السابق. 
(۳) الکافرون: ۲ - ه. 


YY 


في حتى تكونوا له الآن عابدين» ( 

هذا تعليق ابن القَيْم» وهو تعليق يدور حول الشرح والتحليل هذه الآيات 
المتكرّرة. 

وإذا تحاوزنا ابن القیم إلى ابن قتيبة بحد أن ابن قتيبة إلى جانب إيمانه بظاهرة 
التوكيد بالتكرار .كيل إلى معرفة أسباب النزول» فان معرفة هذه الأسباب توضّح 
الأسرار في تكرار التراکیب القرآنية فيقول:لإقل يا أيها الک‌افرون؟» لأنهم أرادوه 
على أن يعبد ما یعبدون ليعبدوا ما ید وأبدؤوا في ذلك وأعادواء فأراد الله عز 
وجل حسم أطماعهم» وإكذاب ظنونهم, فأبدأ وأعاد في الحواب» وهو معنى 
قوله:ظِوَدُوا لو تذهن قيذهنون4 أي تلینْ هم في دينك فيلينون في أذيانهي 
وفيه وجه آحرء وهو أنّ القرآن كان ينزل شيئاً بعد شيء وآية بعد آية» حتى لريّما 
نزل الحرفان والثلائة. 

قال زيد باه كدت كدب ار سول الله كك : لا يَستوي القاعِدُون من 
الُؤمنين غير أولي الضرر والجامدون في سّبيل الله (Df‏ فجاء عبد الله بن آم 
مکتوم» فقال: يارسول الله: إني أب الجهاد في سبيل الل ولكن بي من الضرر 
كما ترى. 

قال زيد: فثقلت فحذ رسول الله 9 على فحذي حى حشيت أن ترْضّهاء 
ثم قال: اكتب: لا يَسْتَوي القاعذون من الُؤمنين غَيْرُ أولي الضرر والمجاهدون 
في سبیل الله 2404 فكأن المشركين قالوا له: الم ببعض آفتنا حتى نومن بإفك» 
فأنزل الله: لا اعد ما تغبدون * ولا نتم عابدون ما أَغبُد)ك. 

ثم غَبَرُوا مدّة من المدد» وقالوا: نعبد آفتنا یرما أو شهرا أو حولاًء ونعبد إههمك 
ما أو شَهْراً أوْ حول فأنزل الله تعالى:لإولا أنا عابدٌ ما عيذم » ولا آشم 


۰۱۱۲ / الفوائد الشوق إلى علوم القرآن‎ )١( 
.٩ القلم:‎ )۲( 


(۲) النساء: ۹. 
(۶) الاية نفسها. 
۳۳۳ 


عابدُون ما أعَبُد» على شريطة أن تومنوا به في وقت» وتشركوا به في وقت». 

ومن خلال تفسير ابن قتيبة نلمس أن هذا التكرار لم يكن في زمن واحد أو في 
موقف واحدء وانما كان بسبب التزول الذي اختلف زمنه فحدث التكرار. 

على أن الامام المرتضى في أماليه تعرّض للتكرار في هذه السورة وجرد قلمه 
لتقد المارقين الطاعنين على كتاب الله واعتمد في رده وق تفسيره لهذا التكرار علسى 
أدلة مرو وعلى اس اللَغوي والبلاغي الذي يحمله هذا التكرار فماذا قال: 

قال المرتضى في آمالیه: 

«وقد طعن بعض الناس على هذا التأويل [ يعني به تأويل ابن قتيبة ] بأن قال: 
إنه يقتضي شرطاً وحَذْفاً لا بدل عليه ظاهر الكلام وهو شَرْطه في قوله: ولا آنتم 
عابدون ما أَعْبُد». 

قال: [ أي الطاعن ع وإذا كان ما نفاه عن تَفسه من عبادة ما يعبدون مطلفا 
غير مشروطء فكذلك ما عطف علیه». 

ولقد دافع المرتضى عن ابن قتيبة راداً هذا الاعتراض الذي قدّمه الطاعنون» 
فقال: «وهذا الطّعن غير صحيح لأنه لا متنع إثبات شرط بدليل» وان لم يكن في 
ظاهر الکلام» ولا بمتنع عطف المشروط على الُطلق بحسب قيام الدّلالة». 

ثم آحاب المرتضى عن هذا التساژل بثلاثة أحوبة» كل واحد منها أوضح نما 
ذكره ابن قتيبة. 

-١‏ ما حكي عن أبي العباس علب أنه قال: ما حسن التكرارء لأن تحت كل 
لفظة معنى ليس هو تحت الأخرى. 

وتلخيص الكلام: قل يا أيها الكافرون» لا أعبد ما تعبدون السَاعة وق هذه 
الحال» ولا أنتم عابدون ما أعبد في هذه الحال أيضاً. 


فاعتص الفعلان منه ومنهم بالحال. وقال من بعد: 


۲۳۸ ۰۲۳۷ / تأويل مشكل القرآن لابن قتيبة‎ )١( 
۲۲ 


ولا نا عابد ما عبدتم في المستقبل» ولا أنتم عابدون ما أعبد» فيما تستقبلون» 
فاختلفت المعاني» وحسن التكرار لاحتلافها. 

ویجب أن تكون السّورة على هذا مختصة .عن المعلوم أنه لا يؤمن» وقد ذكر مقاتل 
وغيره آنها نزلت في أبي جهل والمستهزئين» ول يؤمن من الذين نزلت فيهم أحد. 

والمستهزؤون هم: العاص بن وائل؛ والوليد بن المغيرة» والأسود بن الطلب» 
والأسود بن عبد يغوث» وعدي بن قيس. 

۲- والجواب الثاني: وهو جواب الفراء: أن يكون التكرار للتأكيد كقول 
اجيب مؤكدا: بلى بلی» والممتنع مؤكداً: لاء لاء ومثله قوله تعال: 9 کُلاً سوف 
تعلمون * ثم كلاً سوف تغلمون» (۱). 

۳- وابلواب الثالث: - وهو أغربها ‏ آعيي لا اعبد الأصنام الي تغبدونهاء ولا 
أنتم عابدون ما عبك أي أنتم غير عابدين الله الذي آنا عابده اد آشر کتم به 
واتخذتّم الأصنام وغيرها معبودة من دونه أو معه» وإِنما يكون عابداً له من أخلص 
له العبادة دون غيره» وأفرده بها. 

وقوله:«ؤولا أنا عابد ما عبدتم# أي لست أغبد عبادتکم. و«ما» في 
قول: لمعيل في موضع الصدره() 

على أن الإسكايي حينما تناول التكرار في هذه السّورة اكتفى في «درة التنزيل» 
بوجه واحد من وجوهها الكثيرة الي سردها في کتابه «جامع التفاسير». 

أما الوجه الواحد الذي ذكره في الدرة فقد بیّن فيه أنه لا يوجد تكرار في هذه 
سور فد فكزيً تفي فيها کر 

قال: إن سأل سائل عن التكرار في هذه السورة ؟ 

فالجواب: أن یقال: 5 قد أجبنا في «جامع التفاسیر» عن ذلك بأحوبة كثيرة» 


(۱) التكاثر: ٤٤۳‏ . 
(۲) أمالي المرتضى ۱۲۰/۱ - ۰۱۲۲ 


فنذكر منها واحداً في هذا الموضع» وهو أن يقال: معناه: لا أعبد الأصنام لعلمي 
E‏ ننم تعبدون الله لحهلكم ما يوحب عليكم ولا أعبد آفتکم لتعبدرا 
له مناوبة یناه ولا آنتم تبون الله من أجل أن يكون سبقت مني عبادة آهتکم. 

وذلك أنّ المشركين قالوا له و : اعبد سنة ما نشبد» ونعبد سنة ما تيده 
ونشترك نحن وانت ف آمرنا کله. 

فقال في الأول: لا يكون مني عبادة الأصنام لعلمي ببطلانهاء ولا تکون منکم 
عبادة الله بهلکم بأنه وحده هو الذي یت له العبادة. 

وقال في الثاني ما نفى العبادة الي دَعًَا إليها مناوبةً منهم فلم يقع تكرارٌ على 
هذا الوحه» ولا على الوجه الاخر (. 

وهكذا احتدمت الآراء حول تكرير هذه الآيات» فمنهم من أنكر التکرار 
ومنهم من أثبته» ومن أنكر كان يهدف إلى أن القرآن الكريم» وان تكررّت ألفاظه. 
فتحت كل لفظ معئى» ووراء كل كلمة سر بلاغي» ومن لم ينكر حعل التكرار ما 
هو الا بسط للقول» وتأكيد للمعنى» وتوثيق للهدف الذي سيق التکرار من أجله 

ولا أدل على ذلك من قول ابن الأثير في تعليقه على قوله تعالى:لإوإن تعب 
فعجب وهم أئذا كنا تراب شا لَفِي خَلْق جديد آوشك الذین كفروا برتهم 
وأولتك الأغلال في أعناقهم وأولنك أصحاب التار هم فيها خالدون4(). 

قال ابن الأثير: «فتكرير لفظة «أولفك» لمكان شدة النكير وإغلاظ العقاب 
بسبب إنكارهم البعث» وأمثال هذا في القرآن کثیر» (6. ويسرد لنا ابن الأثير عدة 
أمثلة من هذا التكرير في اللفظ والمعنى» وعند النظرة الفاحصة والفهم العميق نحد 
أن ما كرّر من القرآن الكريم وان كان المعنى واحداً له غرض مختلف, وهدف تيز 
ودلالة معينة. 


(۱) درة التنزیل / 9۳۲. 
(۲) الرعد: ه. 
(۳) الثل الساثر ۰۱۱/۳ ۱۲ - مكتبة نهضة مصر بالقاهرة. 


۳۳۹ 


فمن هذه الأمغلة: 

ول تعال: فل إني أُمِرْت أن أغبد الله مُخلصاً له الدّين * وأیرت بان 
أكون ول الستلمین * فل إني حاف ان عت رتي عذاب یرم عظیمه قل اله 
الحم ی وه و 

فكرّر قوله تعالى:لإقل إني أمرت أن ید الله مخلصا له الدین4» وقول همقل 
اله ابد لصا له دی والراد به غرضان مختلفان وذلك أن الأوّل: إخبار بأنه 
مأمور من جهة الله بالعبادة له والإحلاص ف دینه. 

ولثاني: إخباز يانه محص الله وحده دون غیره بعبادته, خلصاً له دینه. 

ولدلالته على ذلك قدم العبود على فِعْل العبادة في الثاني وأحره في الأرّل» لأن 
الكلام لا واقع في الفعل نفسه وإيجاده» وثائيا فيمن يفعل الفعل من أحله ولذلك 
رتب علیه:فاعبدوا ما شئتم من دونه06", 

۲- ومن هذه الأمثلة: قوله تعالى: 

«إإنما تون الذين آمنوا بال ورَسُوله وإذا كانوا مصه على اضر جامع لم 
يَذُهَبُوا حتى یَسأذنوه إن الذین يَسْتَأذِنُونك اوليك الْذين يوون بالله 
ورسُوله0. 

وظاهر الأوّل والئاني آنهما سواء في العنى» وليس كذلكء لأن الشاني فيه 
تخصيص غير موجود قي الأول ألا ترى آنا إذا قلنا: «زيدٌ الأفضل» وقلنا «الأفضل 
زید» كان قي الثاني تخصیص له بالفضل» وهذا التخصيص لا يوحد في القول الأول 
الذي هو «زيد الأفضل»» ويجوز أن تبدّل صفة الفضل فيه بغيرها أو بضدّهاء فيقال: 
«زيد الأجمل» أو «زيد الأنقص». 

وإذا قلنا: «الأفضل زید» وجب تخصيصه بالنفس ولم يكن تغیر عنه. 


(۱) لزمر: ۱۱- 2-۱۲ مل ول ول 
(۲) امثل السائر ۳/ د 1. 
(۲) النور: 1۱۲ 
۳۳۷ 


وكذلك يجري الحكم في هذه الآياتء فإن الله تعالى قال:«إإنما المؤمنون الذين 
2 ا و بر ا وه 
آمنوا له ورسوله) ثم قال:للَمْ هبوا حتى يَسْتأُْنوه؛ فوصفهم بالامتناع عن 
الذهاب إل بإذنه» وهذه صفة جوز أن تبدل بغيرها من الصّفات» كما قال تعال ف 

5 5 ۳۳ ۳۹ ب 5 
موضع آخر:لإإنما المؤمنون الذين آمنوا بالله ورسوله ثم م یرْتابو6) فجاء 
AN 5‏ ی و ور ك ١‏ 

تخصیصهم بذلك الوصف دون غيره. 

وهذا موضع حسن ق تكرير المعنى ۲۲(۷. 

۳ ومن هذه الأمثلة قوله تعالى: 

لإكذبت قَوْم نوح المرسلين + اذ قال هم آخوهم نوخ ألا تتقون * إني لكم 
رَسول أمِينُ فاتقوا الله وأطيعون * وما الم عليه من جر إن آجري الا على 
رب العالمين * فاتقوا الله وأطيعون04©. 

وس و ا و 7 

فکرّر قوله:«إفاتقوا الله وأطيعون4 ليؤكده عندهم ويقرره في نفوسهم مع 
تعليق کل واحد منهما بعلّة» فجعّل علة الارّل كونه أميناً فيما بینهم» وجعل علة 
الثاني حسم طمّعه فيهم وخلوه من الأغراض فيما يدعوهم إليه» (9). 

-٤‏ ومن هذا التكرير قوله تعالى: 

کذبت قَبْلهُم قوم نوح وعادٌ وفِرْعوث ذو الأؤتاد « ووذ وفومٌ لوط 
وأصحاب الأيكة أولفك الأخْزاب ٠‏ إن کل الا كذب الرسشْل فصق 
جتاب. 


.٠١ الحجرات:‎ )۱( 

(۲) الثل الساثر ۳ / ۰5 ۰۷ 
(۳) الشعراء: ۱۰۵ - ۰۱۱۰ 
(4) المثل الساثر ۳ /۸. 
(ه) ص: ۲ - ا 


۳۳۸ 


قال ابن الأثير: «وإنما كرّر تكذيبهم ها هناء لأنه لم يأت على أسلوب واحدء 
بل تنو ع فيه بضُروببو من الصنعة. 

فذكره أوَلاً في الجملة الخبرية على وجه الإبهام. 

ثم جاء بالجملة الاستثنائية» فأوضحه بأن كل واحدٍ من الأحزاب كب جميع 
الرسل» لأنهم إذا كذبوا واحداً منهم فقد كذّبوا جميعهم. 

وفي تكرير التكذيب» وإيضاحه بعد إبهامه» والتترّع في تكريره بالجملة الخبريّة 
لا وبالاستشائيّة انیا 

وق موی سنن هقی ریس یه 
علیهم باستحقاق أشدّ العذاب وأبلغه»(۱). 

۰- وما يجري هذا ابحری قوله تعالى: بسم الله الرهن الرحيم * الحم لله 
رب العالین * الرهن الرحیم * مالك يَوْم الذّین 6 ۱). 

يقول ابن الأثير: فکرّر «الرحمن الرحيم» شرن 

والفائدة في ذلك: أن الأرّل يتعلّق بأمر الذّنياء والثاني بأمر الآحرة» فما يتعلّق بأمر 
الدنيا يرجع إلى لق العالين في كونه لق کلاً منهم على أكمل صفةءوأعطاه جیع ما 
يحتاج إليه حتی البقة وناب وقد يرجحع إلى غير الق كإدرار الأرزاق وغيرها. 

وأما ما يتعلق بأمر الآحرة فهو إشارة إلى الرّحمة الثانية في يوم القيامة» ذلك هو 
يوم الدين» (۳ ويعلن ابن الأثير رأيه في وضوح بالنسبة لقضية التکرار اللفظي 
والعنوي» فيقول: «وبالجملة» فاغلم أنه ليس في القرآن مكرّرء لا فائدة في تكريره» 
فان رأيت شيا منه تكرّر من حيث الظاهرءفأنهم نظرك فيه فانظر إلى سوابقه» 
ولواحقه» لتنكشف لك الفائدة منه»(؟). 


(۱) المثل السائر ۳ / ۹. 
(۲) الفاحة: ۳-۱ 

(۳) الثل الساثر۳ / 0۷ ۸. 
(4) السابق. 


۳۳۹ 


ومن المفكرين الأدباء في عصرنا الحديث الذين تناولوا ظاهرة التکرار في القرآن 
الكريم أديب العربيّة» ومفكرها الناضج مصطفی صادق الرافعي فقد قال في شأن 
هذا التكرير ما نصه: 

«وقد حفي هذا المعنى [ معنى التكرار] على بعض الملاحدة» وأشباههم ومّن لا 
نفاذ هم في أسرار العرييّة» ومقاصد الخطاب» والتأتي بالسياسة البيائيّة إلى هذه 
القاصد فزعموا به المزاعم السخيفة» وأحالوه إلى النقص والوهن. 

وقالوا: إن هذا التكرار ضعف وضيق من قوة وسعة» وهو أخزاهم الله - كان 
أروع» وأْبْل وأسرى عن الفصتحاه من أهل اللغت والتصرّفین فيهاء ولو أعجزهم 
أن يجيؤوا .عثله ما أعجزهم أن يعيبوه لو كان عيباً ؟. 

وف بعض ذلك التكرار معنى آخر فطن إليه بعض علمائناء و لمیکشف لهم عن سرّه. 

وال من تبه عليه ابمحاحظ في كتابه «الحيوان» إذ قال: «ورأينا الله تبارك وتعالى إذا 
حاطب العرب والأعراب آحر ج الكلام مَخَرجٍ الإشارة والوحي والحذف. 

وإذا حاطب ب إسرائيل أو حكى عنهم جعله مبسوطاً وزاد في الکلام» أي 
كأن ذلك مبالغة في إفهامهم» وتوسّع في تصوير العاني لهم وتلوينها بالألفاظ إيجازا 
في موضع وإطناباً في موضع» إذ كانوا قوماً لا سليقة شم كالعرب» وليسوا في 
حكمهم من البيان.... 

فلهذا ونحوه كان لاد في حطابهم من التكرار والبسط والشرح بخلاف العرب» فإن 
الخطاب يقع إليهم على سنن كلامهم من الحذف والقصد إلى الحجّة: والاكتفاء باللمحة 
الدالة وبالإشارة الموحى بها وبالكلمات المتوسّمة» وما يجري هذا احری»(). 


(۱) إعجاز القرآن للرافعي / ۱۹5 .١98‏ 
f.‏ 


خالخا: تكرار القصة الواحدة أو الخبر الواحد 
ني مواضع مختلفة من القرآن 


هناك لون آحر لم يذكر في كتب البلاغة أو اللّغة في باب الترادف؛ وعند 
التحليل تحد أن هذا اون قريب من التزادفءوفٍ الوقت نفسه يحمل معنى التأكيد. 

حقيقة» إن هذا التكرار لم يكن في موضع واحدٍ كالتكرار الذي ذكرنا نماذج 
منه سابقاء بل كان في مواضع مختلفة من القرآن الكريم وني سور متعدّدة» قد يتباعد 
بعضها عن بعض. 

وهذا التكرار موضع تساؤل: خلاصته: لِم كرّر القرآن الكريم الخبر الواحد أو 
القصة الواحدة في مواضع ختلفة بالألفاظ نفسها مع احتلاف في بعض الكلمات ؟. 

يبدو أن هذه الظاهرة في القرآن الكريم لفتت نظر الخطيب الإسكاقّ فأوقف 

و ۱ 

عليها كتابه: «دْرَةِ التنزيل وغرة التأويل قي بيان الآيات المتشابهات في كتاب الله العزيز». 

وقد كشف في كتابة أسرار هذا التكرار» وبيان البلاغة فيه وأنه سيق في 
مقامات مختلفة ليؤكد العبرة من هذه القصص ويوثق الحكمة من هذه الأخبار. 

۱- في سورة الأعراف ورد قوله تعالى: 

رم ت ا Taf‏ 7 ا 

ابلعکم رسالات ربي وأنصح لکم واغلم من الله مالا تغلمون (. 

وفي السّورة نفسها في موضع آخر:9آبلغکم رسالات ري وأنا لکم ناصح 
آمین(). 

والناظر إلى هاتین الآيتين يجد أن الاية الأولى وردت في قصة نوح والاية الثانية 
)١(‏ الاعراف: 1۲. 
(۲) الأعراف: 1۸ 

۳۱۳۱ 


وردت في قصّة هود. وكلتاهما في سورة واحدة هي سورة الأعراف. 

بدأ الإسكاقّ التعليق على هاتين الآيتين بهذا التساؤل: «للسائل أن يسأل عن 
الفرق بين قوله: «وأنصح لکم» وبين قوله:«وأنا لكم ناصح أمين». 

وما الذي اقتضی الاسم في الآخرء والفعل في الأوّل وهل كان يصح أحدهما 
مكان صاحبه ؟ 

وقد أجاب الإسكايي عن هذا التساؤل بان قول نوح عليه السّلام حواب من 
ضلل, لأنه قيل له:إإنا لنراك في ضلال مبین(۱)» وهود عليه السّلام قيل له:إإنا 
لنراك في سَفاهة(). 

والضلال من صفات الفعل» تقول: ضل فهو ضال. 

والستفاهة من صفات النفس» وهي ضد الم وهو معنی ثابت يولد اللفة 
والعجلة المذمومتين» والحلم معنی ثابت يولد الأناة اخمودة» فکان جواب من عيب 
بفعل مذموم نفیه بل محمود. لا بل بأفعال تنفي ما اذعوه علیه» وهي أن قال: 
سخ ضالاًء ولکن رسول من رب العالمين» أؤدي إليكم ما تحملت من آوامره؛ 
وأدعوكم بإخلاص إلى صلاح أمركم, وأعلم من سوء عاقبة ما أنتم عليه ما 
لاتعلمون.فنفی الضلال بهذه الأفعال. 

وهود عليه السّلام لما ربي بالسّفاهة» وهي من الخصال المذمومة البطيئة وليست 
من الأفعال الي ينتقل الإنسان عنها إلى أضدادها في الزمن القصير مراراً كثيرة» فكان 
نفيها بصفات ثابتة تُبُطلّها أولى... 

فقوله: ناصمٌء أي آنا ثابت لكم على النصح صفة في النفس لا تتفل لكم عن 
التصح إلى الغشّ» ولا تتبدّل خيانة بالأمانة. 

وكان جواب کا من الکلامین ما لاق به واقتضاه»(۳). 
(۱) الأعراف: 50 
(۲) الأعراف: 55 . 
(۲) درّة التتزيل وغرة التأويل: 0۱۵۲ ۱۵۳. 


۳۳ 


۲- قوله تعالى في سورة الأعراف: 

إفكدَبُوه فانجیناه والّدين معه في الفلك وأغرقنا الذين كذبوا بآياتنا إِنَهُم 
كانوا قوماً عغمین(۱). 

وقوله تعال ی سورة يونس: 

لإفكذبوه فنجيناه ومن معه في الفلك وجَعَلْساهم خَلائف وأَغْرَكنا لین 
کذبوا بیدا فانظر كيف كان عاقبة رین 0©. 

فهاتان آيتان سيقتا حول قصة واحدة» وهي قصة نوح عليه السّلام مع قومه» 
ذكرت هذه القصة ف سورة الأعراف» وکرر ذكرها في سورة يونس. 

والسؤال الذي يسأل هنا هو أن یقال: 

0 اختصکت الآية الأولى بقوله:لإأنجيناةُ والْدين معدي والثانية بقوله:«إفنجيناه 
ومن عه في ات وزاد فيها:وإوجَأناهم خلائف»؟ 

آحاب عن ذلك الإسكاق بعد أن قدّم التساؤل السابق بقوله: الجواب أن يقال: 
السورتان مكيّتان جميعا... 

وقوله: مإأنجيناه» أصل في هذا الباب» لأن أفْعَلت في باب النقل أصل ل«فعَلت» 
وهو أكثر. 

تقول: نحا وأنجيته» كما تقول: ذهب واَذمتّه وتحل وأاحلته ورج 
وأحرجته» فأمًا فعلته فمن القلة بحيث يمكن عدّه نحو فزع وفرعته» وحاف وخوفته. 

وقد يجاء معه باهم ة فيقال: آفزغته وأخفته. 

ولا يجاء مع تشديد العين باهمزة لا تقول: ذهّبته ولا دحلته في: ده وأَدْحَلَتَه 
فالآية الأولى حاءت على الأصل الأكثرء وهذا أكثر ما جاء في القرآن حاء على 
«أنجینا» کقوله: طفانجاه والذین معه بِرَحْمَة نا4 وكقوله: «(وأنجينا موسى 


(۲) یونس: ۰۷۳ 
(۲) الأعراف: ۰۷۲ 


۳۳ 


وم مّعه أجمعين)('» وقوله:فانجاه الله من النار4(). 

وليست الجيم المزيدة في «نحنام» للكثرة» وإنما هي العاقبة للهمزة بدليل قوله في 
ذي النون: فاستجبنا له ونجیناه من الغم۳(46) ولا كثرة هناك. 

وتا قوله:«إوالذين مَعَهُ في الفلك» فهو الاصل ومَن تحيء .ععناها وتکونان 
مشت ر کتین ف معان» «والذین» خالصة للخبر خصوصة بالصّلة» فاستعمل الأصل في 
اللفظتين «أنحينا» و «الذين» ولا کرر هذا الذکر كان العدول إلى اللفظين الآحرين 
اللذين هما معناهماء وهما: «نحينا» و «مَنْ) أشبه بطريقة الفصحاء وعادة البلغاء. 

ناما قوله:لإوجَعَلْناهم خلائف» في الآية الثانية فإنه زيادة في الخبر عن الخوالف 
لین نَجَوًا من الفرق» فصاروا خلفاء للهالکین. 

فان قال: فالاغراق )٩(‏ قبل أن جعلوا حلائف فکیف قَدّم عليه ؟ 

قیل: يجوز أن يكون معنی:وجعلناهم خلائف» انماق تم لانه من 
صفة:مإأنجيناهم» فلما أخبر عنهم بذلك ضه إليه الخبر الثاني. 

ويجوز أن یکون معنی: و جعلناهم خلائف » أي حكمنا لهم بذلك ثم كان 
الاغراق بعده على أن الواو لا ترتیب فيهاء ولا عتنم أن یکون المذكور بعدها مقدّما 
على ماقبلها» ©©. 

۳- ومن الآيات المكرّرة قي موضعين من سورتين متباعدتين: 

قوله تعالى في سورة «المومن»:لإإن الله لذو فطل على الناس ولك أكثر 
الناس له يَشْكُرون20. 


.1۵ الشعراء:‎ )١( 

(۲) العدكبوت: ۲. 

(۳) الأنبياء: ۰۸۸ 

(4) أي قوله تعالى:إرجعلناهم حلائف وأغرقنا الذين کذبوا بآياتنا4 من الآية نفسها. 
(ه) درّة التنزيل وغرّة التأويل: ۱۵۳ - ۱۵ 

(5) المومن: ۰.1۱ 


۳۳ 


وقوله تعالى في سورة «یرنس»: لإوإن الله لذو فضل على الناس ولکن أكثرهم 
لا بُشگرون وما تکون في شأن6(. ۱ 

قال الإسكاي: للسائل أن یسال فیقول: كيف آظهر «الناس» في موضع 
الاضمار في سورة «المؤمن»؛ وقد أَضْمَّر في موضع الاظهار في سورة «یونس»؟ 

وهل كان جائزا وقوع هذا موقع ذاك ؟ 

ويجيب الاسکاي عن هذا التساؤل إجابة مقنعة تدل على حس لغوي بلاغي 
عظيم فيقول: 

«والحواب أن يقال: إن كل موضع يحتمل الاضمار رب الذكرء ويحتمل 
الإظهار لتعظيم الأمرء و کر أعص الأسماء المقصود بالتقريع والتفنيد» فإنه يحمل 
على ما یلائم الآيات المتقدمة له. ليكون قد جمع إلى صحّة المعنى واللفظ مشاكلة ما 
قبله من الآي. 

فأما قوله في سورة «المؤمن»:لإولكنّ أكثر الناس لا يشكرون» بعد قوله: إن 
الله لذو فضل على الناس»» ولو قال: ولكن أكثرهم لا يشكرون؛ لقرب الذكر 
لكان من حار الحسنء فانه حمول على الآيات الي قبله» وهي قوله:لإلخلق 
السّموات والْأَرْض أكبرٌ من خَلّق الناس ولكن أكثر الناس لا يَعْلمونَ» 0۱ 
وقال بعده:ظإإث السّاعة لآتية لا ریْب فيها ولكن أكثر الناس لا يؤمنون» (۳ ثم 
جاء إن الله لذو فضل على الناس ولك أكثر الناس لا يشكرون» .)٩(‏ فأظهر 
ذكر الناس كما أظهر في الآيتين قبلها للمشاكلة والملاءمة. 

وليس كذلك الأمر» في سورة «يونس» عليه السلام» لأن الكلام هناك بي على 
الإضمار في الآية المتقدمة. 


(۱) یونس: ۰۰ ۰1۱ 
(۲) المؤمن: 9۷. 
(۲) الومن: ٩‏ 
)٤(‏ البقرة: ۰۲۱۳ 


۳۳۵ 


ألا ترى أنه قال تعالى مب عمّن يدل من الظالين انار شم قبل لین 
ظلموا ذوقوا عذاب الد هل تجززن إلا ما کتم سیون( قانتضی منا 
الکلام وان رخف دز عن القوم اأ ابتك زر رسوله ٩‏ كد إليهم 
وقال: نك أحَقٌّ هو سل اي وري إنه خق وما نتم بمْفجزین 4( 
فأضمر ذكره في قوله لإويَسسبئونك أحق» : ثم قال بعده ip:‏ إن رغد الله حق 
ولكن أَكْتْرَهُم لا یَعْلمون(۳» فأضمر ما أضاف إليه «أكثر» ثم انتهى إلى قوله 

لخ ا د . ق را عد 

بعده: إن الله لذو فضل على الناس» ولكن أكثرهُم لا شکرون. 

فاقتضى ما بنى عليه الكلام في هذه الآي أن يكون ما بعد الشرط بلفظ 
الإضمار كما كان ما تقدّمه. 

فاختلاف الموضعين في الإظهار والإضمار لما ذكرنا»0). 

ونكتفي ما قدّمنا من دراسة ونماذج للتكرار في القرآن الكريم» ذلك التکرار القائم 
على ات کید لنقوم بجولة آحری حول ظاهرة العطف والترادف في القرآن الكريم. 


.97 یونس:‎ )١( 
۰۵۳ يونس:‎ )۲( 
یونس: ۰ه.‎ )۲( 
4۱۳ ۰4۱۲ درّة التنزيل وغرّة التأويل:‎ )5( 


۲۳۹ 


القصل السادس 


الترادى والعطک 
١‏ معنی العطف في اللغة: 

مادة: «عطف» في اللغة تحمل معاني متعدّدة فمن معانيها: 

أ - الشفقة: يقال: عطفت عليه عُطوفاًء وفلان أهل أن يُعْطف عليه ویتعطفه» 
وخير الناس العطاف عليهم: العطوف على صغيرهم و کبیرهم»(۱). 

ب - الانصراف: يقال: عطف يعطف عَطْفا: انصرف. 

35 الحني والميل: يقال: عطف الشيء يَعْطِفه عَطنا وعُطوفاً فانعطف أي حناه 
وأماله. 

د - الجانب: يقال: عِطْفا كل شيء: جانباه» ومنه قوله تعالى :لإثاني عطفه 
یل عن سَبيل اللم04©. 

قال الأزهري: «حاء في تفسيره: أن معناه لاویاً عنقه»وهذا يوصف به المتكبر. 

ه - اللکب: قال الأزهري: منکب الرّحل: عطفه وابطه: عطفه(۳). 


۲ معنى العطف في المصطلم النحوي: 
«العطف تابع يدل على معنّى مقصود بالنسبة مع متبوعه» يتوسط بينه وبين 
متبوعه أحد الحروف العشرة مثل: قام زيد وعمروء فعمرو تابع مقصود بنسبة القیام 
إليه مع زید»(؟). 
ويبدو أن هذا الصطلح وضع في مرحلة متأخرة بعد سیبویه؛ لأن سيبويه تناول 
في كتابه معنى العطف دون أن يسميه بهذا الاسم أو يطلق عليه هذا الصطلح. مع 
أن مسائل العطف تعدّدت في كتابه وتنوعت. 


(۱) أساس البلاغة: اعطف». 
(۲) الحج : .٩‏ 

(7) انظر اللسان: عطف. 
)٤(‏ التعریفات / ۰۸۱ 


۲۳۹ 


والناظر إلى مواضع العطف في كتاب سيبويه يرى أن سيبويه» أطلق على 
العطف مصطلح المشا ركة» أي مشاركة الثاني للأول أو الأول للثاني؛ فهو يقول في 
باب من أبواب كتابه: 

«هذا باب ما أشرك بين الاسمين في الحرف الحار فجريا عليه كما أشرك بينهما 
في النعت فجريا على النعوت». 

ويعطي سيبويه أمثلة تطبيقية على هذه المشاركة فيقول: 

«وذلك قولك: مررت برحل وحار قبل. فالواو أشركت بينهما في البای فجریا 
عليه» وم تَجْعَلْ للرّحل منزلة بتقديمك إِيّاه يكون بها أؤلى من الحمار» كأنك قلت: 
مررت بهما». 

فالتفي في هذا أن تقول: ما مررت برحل وحمارء أي ما مررت بهماء ولیس في 
هذا دلیل على أنه بدأ بشيء قبل شيء ولا بشيء مسع شيء لأنه يجوز أن تقول: 
مررت بزيد وعمروء والبدوء به في المرور عمرو ويجوز أن يكون زیداه ويجوز أن 
يكون المرور وقع عليهما في حالة واحدة». 

ثم تناول سيبويه بعد أن بين معنى المشاركة في الواو معنى المشاركة في الفاءء فقال: 

«ومن ذلك: قولك: مررت بزيد فعمرو» ومررت برحل فامرأةٍ فالفاء أش ركت 
بينهما في الرور» وجعلت الأول مبدوءاً به». 

وحينما تناول حرف «ثم» قال عنه: 

«ومن ذلك: مررت برحل ثم امرأة» فا مرور هنا مروران؛ وحعلت«ثم» الأوّل 
مبدوءاً به» وأشركت بینهما في ابطره. 

وأما «أو» فقال عنها سيبويه: 

«ومن ذلك قولك: مررت برحل أو امرأق فأو أشركت بينهما في الجرٌء وأثبتت 
المرور لأحدهما دون الآحرء ارك يننا في الدعوی(. فهذه النصوص تنبت 


(۱) سيبويه ۱ / 4۲۷ وما بعدها «هارون». 


۱:۰ 


في وضوح أن سيبويه تناول في دراسته باب العطفء بالتفصيل والتحليل» ولكن 
تحت مصطلح المشاركة؛ وليس مصطلح العطف. 

على أن مصطلح العطف هو من مصطلحات البصريين وحدهم لأن الكوفيين 
يطلقون عليه مصطلح: النسق. 

وقد عرض ابن یعیش في شرح المفصلء قضية هذا المصطلح بين البصريين 
والكوفيين» وسبب تسميته عطفاً عند البصريين» ونسقاً عند الكوفيين» فقال: 

«يقال: حروف العطف» وحروف النسق» فالعطف من عبارات البصريين وهو 
مصدر عطفت الشيء على الشيء إذا أملته إليه» يقال: عطف فلان على فلان» 
وعطفت زمام الناقة إلى كذاء وعطف الفارس عنانه: أي ثناه وأماله. 

وستي هذا القبيل عطفاًء لأن الثاني مُنی إلى الأول» ومحمول عليه في إعرابه. 

والنسق من عبارات الکوفیین» وهو من قوضم: تفر نسقء إذا كانت أسنانه 
مستوية» وكلام نسّق إذا كان على نظام واحد. 

فلما شارك الثاني الأوّل» وساواه في إعرابه. سمي ا 

ويثير ابن يعيش إشكلاً فا حيث ذكر أن العطف من التوابع وأن الشاني 
يشارك الأول في الإعراب» وهذا يؤدي إلى إشكال فحواه: أنه .عقتضی المشاركة بين 
المعطوف والعطوف عليه «يلزم من هذا أن تسَمّی سائر التوابع عطفاً لمشاركتها 
الأول في الاعراب » وقد أجاب ابن يعيش على هذا الإشكال بقوله: 

«قيل لعمري: لقد كان يلزم ذلك الا أنهم حصّوا هذا الباب بهذا الاسم 
للفرق» كما قالوا: خابعق لأنه يخبأ فيهاء وم یل ذلك لغيرها ما یبا فيه» وكما 
قيل لاناء الزحاج: قارورة» لأن الشيء يقر فيهاء ولا يقال لكل ما استقر فيه شيء 
قارورة»('). 


(۱) شرح المفصل لابن يعيش ۸ / ۸۸. 


۳- فقوا عد العطف: 

«الزّركشي» في «برهانه» استنبط من القرآن الک كريم مسائل من العطف أطلق 
عليها قواعد. 

وتحمل هذه القواعد فيما يلي: 

أ - القاعدة الأولى: عطف المفرد على مثله» وعطف الجمل: 

«فأمًا عطف المفرد ففائدته تحصيل مشاركة الثاني للأول في الإعراب» ليعلم أنه 
مثل الأول في فاعليته أو مفعولينه» ليتصل الكلام بعص بیعض أو حم حاص دون 
غور كما في قوله تعالى:( فافشحوا بِرُؤْوسِكُم وازجلکم إلى الكعبين 4( 
فمن قرأ بالتصب عطفاً على «الوجوه» كانت الأرجل مغسولة» ومن قرأ بار عَطفاً 
على الرؤوس كانت ممسوحة». 

وأما عطف الحملة على الجملة فلا بد أن يكون هناك «تناسب بين الجحمل لتظهر 
الفائدة حتى إنهم منعوا عطف الإنشاء على الخبر وعكسه . 

1 ١ 3 

محمدى لأن الأولى خبریّت والثانية طلبية... 

وخالفهم كثير من النحويين بدليل قوله تعال: وأن آقم وَجْهك للدين حَنِيفا 
ولا تكونن من المشر كين 4(). 

- القاعدة الثانبة: 

ینقسم باعتبار عطف الاسم على مثله» والفعل على الفعل إلى أقسام: 

-١‏ عطف الاسم على الاسم بشرط أن يصح أن يسند أحدهما إلى ما أسند 
إليه الآحر» وغذا منع أن يكون: 9 وروجك ‏ في: ۵ اسکن أنت وزوجك 4 
معطوفا على الضمير المستكنّ ف#لأنت# وجعله من عطف الحمل» .معنى أنه مرفوع 


بفعل محذوف» آي ولتسکن زوجك). 
)١(‏ المائدة: 5 

. ٠۰١ يونس:‎ )۲( 

(۳) البقرة: ۳۰. 


؟- عطف الفعل على الفعل: 

وقال صاحب: «المستوقي»: لا يتمشى عطف الفعل على الفعل إلا في الضارع 
منصوباً كان كقوله تعالى: فإ لیِستیقن الذین آوتوا الکساب ويَّرّداد الّذين آمنوا 
إعانا 4( أو بحزوما کقوله: يَْفِرْ لک من ذنوبکم ويُوَحْرَكُمْ إلى أجل 
مسَمُی 004. 

۳- عطف الفعل على الاسم والاسم على الفعل» وهذا حائز إذا كان الاسم 
مقدراً بالفعل کقوله تعالی: 0 صافات ویقبن 4( 

ج: القاعدة الثالثة: 

ينقسم باعتبار العطوف إلى أقسام: عطفُ على اللفظء وعطف على الوضع» 
وعطف على التوهّم. 

فالأول: أن يكون باعتبار عمل موجحودٍ في المعطوف عليه»فهو العطف على 
۳ نحو: ليس زیڈ بقائم ولا افينع وهو الأصل. 

الثاني: أن يكون باعتبار عمل لم یوحد في المعطوف الا أنه مُقَدّر الوُحود 
لوجود طالبه فهو العطف على الموضع نحو: «ليس زيد بقائم ولا ذاهبا»» بنصب 
«ذاهباً) عطفاً على موضع «قائم» لأنه خبر لیس ومن أمثلته قوله تعالى: 0 وأتبغوا ف 
هه الذّنیا لَعْنة و یوم القيامة (O‏ بان يكون «یوم القيامة» معطرفاً على محل 
((هده) , 

الثالث: أن یکون باعتبار عمل ۸ یوجد هو ولا طالبه» وهو العطف على 
التَوهّمء نحو: لیس زید قائماء ولا ذاهبی بجر «ذاهب» وهو معطوف على خبر لیس 
المنصوب باعتبار جره بالبای ولو دحلت عليه فالحرٌ على مفقوی وعامله وهو الباء 


(۱) الدثر: ۰۳۱ 
(۲) نوح: 4 

(۳) اللك: ۰۱٩‏ 
(۶) هود: 1۰. 


مفقود أيضاًء إلا أنه متوهّم الوجود لكثرة دخوله على خبر ليس» فلما توهّم وحوده 
صح اعتبار مثله» وهذا قليل من كلامهم. 

وقد جوّز الخليل وسيبويه العطف على التومّم في القرآن الكريم» وجعلوا منه 
قوله تعالی : 8 فاصدق وأکن من الصاطین 9۹( 

د - القاعدة الر ابعة: 

يجوز في الحكاية عن المحاطبين إذا طالت: قال زيد» قال عمروء من غير أن 
تأتي بالواو وبالفاء. 

وعلی هذا قوله تعالى:إإِذْ قال إبراهيم رَبِي الذي يُحْبِي ويّميت قال أنا أحبي 
وأميت قال إبراهيم فان الله يأتي بالشّمس من الشرق فا بها من الغرب)(. 

هم - القاعدة الخامسة: العطف على المضمر: 

إن كان منفصلاً مرفوعاً فلا يجوز من غير فاصل تأكيد أو غيره كقوله 
تعال: «إإنه يراكم هُو وقیله4( إفاذهب أنت ورك فقاتلا#4) علإاسكن 
أنت وروجك الجئة00). 

ردا عة ا رر علا لانن تناك ق ماه يتن عطق الل 
بتقدیر :«ولسکن رَوْحُك)» وأحاز الكوفيون العطف من غير فاصل كقوله 
تعالى : «إوالذين هادوا والصابتون 04 . 

وختم الرّركشي قواعده بظاهرة «العطف على عاملين» فقال: وما احتلف فيه 
العطف على عاملين نحو: ليس زيدٌ بقائم ولاقاعدٍ عمروء على أن يكون: «ولاقاعد 
معطوفاً على قائم» و «وعمرو» على «زید» منعه الجمهور» وأحازه الأعفش محتجاً 
(۲)البقرة: ۲۸ . 
(۳) الأعراف: ۲۷. 
)٤(‏ الائدة: ۲ 


(ه) البقرة: ۳۵. 
(<) الائدة: .1٩‏ 


بقوله تعال :هو اختلاف الیل والنهار4 من الآية الترآنیة:واختلاف الآيل 
والنهار وما آنزل الله من الستماء من رق فاخیا به الأرْض بعد متها وتصریف 
الریاح آیات لقوم یعقلون(۱). 

ثم قال: آیات بالنصب عطنا على قوله: «لایات» النتصوب ب«إن) 9) في 
أول الکلام»واعتلاف الليل والنهار» بحرور بالعطف على السّموات احرور 
بحرف الجر الذي هو «في» فقد وجد العطف على عاملین وأحیب مجعل «آیات» 
تأكيداً ل «آیات» الْول(۳). 


(۱) اجائية: ه. 

(۲) وهي فون ف السموات والارض لایات للمومنین. 

(۳) خص بتصرف من: البرهان» للزركشي من ۱۰۱ - ۰۱۱۷ 
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2- الصفان بين العطف والترادف: 

ذكر الامام العلوي في «الطراز» أن الصفات الأكثر فیها أنه لایعطف بعضها 
على بعض كقولك: «مررت بزید الکریم العاقل الفاضل». 

ویین السبب في أن العطف يقل في الصفات بقوله: 

«إن الصفة حارية بحری الوصوف. وهذا فانه عتنع عطفها على موصوفها؛ فلا 
يجوز أن تقول: جاءني زید والكريم» على أن الکریم هو زید لاستحالة عطف 
الشيء على نفسه». 

أمَا إذا تعدّدت معاني الصّفات ففي هذه الحالة يجوز عطف بعضها على بعض 
باعتبار المعاني الدالة عليها. 

فلهذا تقول: مَرَرْت بزيد الكريم» والعاقل: والعالم... كأنك قلت: مررت 
بشخص اجتمع فيه الكرم والعقلءوالهلم» فقد احتمع في الصّفة دلالتها على ذات 
الوصوف. ودلالتها على معنّى في الذات» فلأجل تلك العاني الي تدل عليها حاز 
فيها العطف» ولأجل كونها دالّة على الات قل فيها عطف بعضها على بعضء 
وتقدّر عطفها على الموصوف». 

- صفات الله عز وجل: 

وبالنسبة لصفات الله عز وحل» فإنه يقل فيها العطف, ويكثر الترادف. 

يقول: «فأما الأوصاف الجارية على الله تعالى فقلما يأتي فيها العطف» وماذاك 
لا لأنها أسماء دالة على الذات باعتبار هذه الخصائص ها. ووافقت الذّات في هذه 
الأوليّة لها فلأحل هذا جرت بحری الأسماء المزادفة كقوله تعالى : لهو الله الذي 
لا إله إلا هو الم الب والشتهادةٍ هو الرجن الرحيم4) ثم قال:لإالخالق 
البارئ الَصَرّر4العريرٌ اجار السکبّر ۳6 وقال:#العزيز العليم غافر 


(۱) اخشر: ۲۲. 
(۲) اخشر: ۲4. 


(۳) اشر: ۲۳. 


الذنب, وقابل التوؤب شَديدٍ البقاب(). 

فجاء بها على جهة التعديد من دون واو». 

ويعلّل العَلويّ عطف صفات الله بعضها على بعض في قوله تصالی: هو لول 
وَالْآخِرٌ والظَاهِرٌ والباطن(۳) بقوله: «لأنها متضادّة المعاني في أصل موضوعهاء 
فلهذا جاءت الواو رافعَة لِتوهّم من يستبعد ذلك في ذات واحدةء لأن الشيء الواحد 
لا يكون ظاهراً باطناً من وجه واحد فلأحل هذا حسن العطف» وهذا جاء العطف 
في قوله تعالى:لإثيبات وأبكارا4(": بخلاف ما تقدّمه من الصّفات» فإنها معدودة 
من غير واو وذلك لأحل تناقض البكارة والثيوبة, فجيء بالعطف لرفع التناقض». 

ولسائل أن يسأل معترضاً على هذه القاعدة الي آشار إليها العلوي بالنسبة لعدم 
العطف علن صفات الله فیقول: 

لقد ورد العطف بالواو في قوله تعالى:لإغافِر الذنب وقابل التوب شدید 
العقاب ذي الطول4(٩)‏ فان الصفات جاءت كلها بدون عاظف ما عدا قوله 
تعالى : لإوقابل لوب فإنها حاءت معطوفة بالواو مع أنّ هذه الصّفات اشترکت 
كلها في كونها من الأوصاف الفعليّة ؟. 

يجيب عن هذا التساؤل العلوي بقوله: 

السَرّ في ذلك أنا نقول: ما بجيء «غافر» عقيب قوله: «العزيز العليم» من غير 
واو مع أنهما من صفات الذات» و«غافر» من صفات الأفعال» فإنما كان كذلك. 
لأنها من معناهماء لأن «العزیز» هو الغالب» و «العالم» هو احیسط بكل المعلومات» 
ومَنْ كان غالبا بالقدرة على كل شيء؛ وعالا بحسن العفو ومزيد الاحسان؛ فهو 
الأحق بالسّتزء وإسقاط العقوبة» وأن لا يستوني له حقاً من العباد فلهذا جاءت من 


(۱) غافر: ۳. 
(۲) الحديد: ۳. 
(۲) التحریم: ۰. 


(4) غافر: ۳. 


۳:۷ 


غير واوء لانتظامها مع ما قبلها في ميلك واحد 

وأمّا بجيء قوله:9وقابل التوب بالواو مع كونها من صفات الأفعال لأمرين» 
ّا وله فلان الرجع بالمغفرة إلى السّلب» لأن معنى الغافر «هو الذي لا يفعل 
العقوبة مع الاستحقاقء والرجع بقبول التوبة إلى الإثبات» لأن معناه: أنه يقبل الغذر 
ا م و فصلاً بینهما E‏ 

ما ثانيً» فلأنهما وان كانا من صفات الأفعال» لكن جمع بينهما بالواو لسر 

ا > وهي إفادة الجمع للمذنب التائب بين رَحمتین» بين أن تقبل توبته» فیکتبها 
له طاعة من الطاعات» وأن يجعلها (محاء للذنوب» كأن لم يذنب» كأنه قال: جامع 
المغفرة والقبول. 

ومن وجه آخر: وهو أنهما وان كانا من صفات الأفعال حلا أنّ المغفرة مختصّة 
بالعبد» وقبول التوبة مختص الله تعالى»فلما تغايرَ أمْر هذا الوجمْه لا جرم وردت الواو 
متبهة على تغايرهما. 

وإنما وردا على وزن اسمّي الفاعل دون مابعدهما وما قبلهما من الصّفات» وم 
يقل: الغفار والتواب كما ورد في موضع من التستزيل دلالة على أن الغرض هاهنا 
إحداث المغفرة والتوبة من حهته تعالى للعبيد لزید الرحمة واللطف. بخلاف قولنا: 
التواب والغفار» فإن الغرض بهما هو الثبوت والاستمرار دون الحدوث فافترقا. 

وإنما جاء قوله: ‏ شديد العقاب ذي الطول 4 من غير واو لكون الأرصاف 
ملتئمة متناسبة» يجمعها كونها من صفات الأفعال» كما جاء قوله: #الخالق البارئ 
المصوّر» من غير واوء لكونها جميعاً من الصّفات الفعليّة فّه بلفظ اسم الفاعل على 
أنه تعالى فاعل للأمرين جميعاء مث مما من جهته, ليكون ذلك لرجاء الرّحمة من 
عنده, والأمل للعفو ب رحمته وكرمه. 

ثم عقبه بقوله: «شديد العقاب» تحذيراً من مواقعة الخنطاياء وملابسة المعاصيء 
وزجرا عن الاتكال على ما سلف من الغفران وقبول التوبة. 

ثم ختم هذه الصّفات بأحسن ختام وأعجب ام بالوصف «بالطول» رحمة 
للخلق» وتسلية للعبد» وعدة لهم بان منتهى الأمر في حقهم الطّول عليهم بالكرّ» 

4۸ 


واندراجهم في غمار الرحمة الواسعةء واللطف العظیم»(). 

وهكذا استطاع العلويّ بقلمه البليغ أن يحلل ویعلل» ويقارن ويدلل وبيّنبما لا 
يدع بحالاً للشك أن العطف في القرآن الكريم له سرّه العظيم» ودلالته البلاغية 
الواضحةءوأنه إذا ترك العطف في بعض المواقفءفإن هذا الترك يعطي الكلمات 
التناسق العجيب» والتلاحم الكامل» والتلاؤم الجميل. وأن صفات الله تعالى جاءت 
متآخيّة متناسقة بدون عطف لأنها أشبهت المترادفات» وهذا يمنحها بدون شك 
وحدة روحها التناسق» وبلاغة سرّها الإشعاع الذي ينبعث من مصدر واحد 
لتحتمع أشعته في إطار من الكلمات القرآنية الي رکب بعضها مع بعض في وحدة 
تأحذ عحامع القلوب. تستريح إليها النفس» ويأنس إليها الفكر. 

- العطف عند ابن الأثير: 

وق «المثل السائر» لضياء الدين بن الأثير رت ۰۳۷ ه ) أمثلة متعددة ساقها 
ابن الأثير ليبين جمال العطف وأسراره وروعته وبيانه. 

والعطف قي نظر ابن الأثيرء موضع لطيف المآخذ» دقيق المغزى قال عنه:«ما رأيت 
أحداً من علماء هذه الصناعة تَعرض إليه ولا ذکره؛ ثم ین أنه أشهر من أن يخفى . 

وليس المقصود من العطف عند ابن الأثير هو العطف الذي يذكره التحويّون 
بان حروف العطف تتبع العطوفٌ المعطوف عليه في الاعراب لأن ابن الأثير له 
مطلب آخر وراء هذه الحركات الاعرابية ال سبّبها العطف. وهذا الطلب یتضح في 
دقائق وأسرار لا یعرفها الا آولو الأبصار. 

یقول ابن الأثير: «إن آکثر الناس یضعون هذه الحروف في غير مواضعها... وني 
هذه الأشياء دقائق أذكرها لك»(۲). 

ما الأمثلة الي ساقها في محال العطف ليضع یدنا على أسراره ويكشف أمام 
عقولنا منابع جماله فهذه تماذج منها: 


)١(‏ انظر هذه النصوص ف«الطراز) من ۳۳ - ۳۸ بتصرف. 
(۲) الل السائر ۲ / ۲۳۵ 


۳:۹ 


-١‏ قوله تعالى:لإوالّذي هو يُطْعمُني و يَسْقِينء وإذا مُرضت فهو یشفین؛ 
والذي يُميتني نع بُخيين234). 

فالأول عطفه بالواو الي هي للجمع» وتقديم الاطعام على الإسقاء والإسقاء 
على الطعام جائز لولا مراعاة حسن النظم. 

ثم عطف الثاني بالفاء» لأن الشفاء يعقب المرض بلا زمان حال من أحدهماء 
ثم عطف الثالث ب«ثم»» لأن الإحياء يكون بعد الموت بزمان» وا فقي عطفه 
شم التي هي للتراخي 

ولو قال قائل في موضع هذه الآية: الذي يطعم ويسقين» وعرضي ويشفين» 
ركيت ويحييي» لكان للكلام معنی تام إلا أنه لا يكون كمعنى الآية لد كل شيء 
منها قد عُطِف عا یناسبه» ويقع موقع السداد منه». 

۲- قوله تعال: ‏ فيل الإنسان ما أَكْفَرّهِ © من أي شيء خلقه # من نَطْمَة 
خلقه فقدّره * ثم السّبيل ب سره * ثم أماته ره لم إذا شاء أَنْشَرَةُ 204. 

ألا ترى أنه قال :این نما نطفة خلقه» كيف قال :لإفقدّره» ولم یقل: «ثم قذره»؟ 
لأن التقدير لما كان تابعا للعجلقة وملازما لما عطفه عليها بالفاء . 

وذلك بخلاف قوله: للم السّبيل یره لأن بين لقته وتقديره في بطن ام 
وبين إخراجه من وتسهيل سبيله مهلهً وزماناء فلذلك عَطْمَهُ بِانّم. 

۳ قوله تعالى في قصة مریم وعيسى عليهما السلام: 

SS O‏ قصب فأجاءها الخاض إلى جذع النخلة قالّت 
يا لین مت ق قبل هذا وكنت نمیا منسيياً 4 . 

قال ابن الأثير: «وفي هذه الآية دلیل على أن -حملها به ووضعها یاه کانا متقاريين» لأنه 
عطف الحمل والانتباذ إلى المكان الذي مضت إليه» والمخاض الذي هو الطلق بالفاء وهي 


(۲) عبس: ۲-۱۷ ۲. 
(۲) مریم: ۰۲۲ ۰۲۳ 


Y9. 


للفوّرء ولو كانت كغيرها من النساء لعطف ب«ثم؛ الي هي للتراحي وال 

ألا ترى أنه قد حاء في الاحری: یل الإنسان ما أَكْقره « من أيّ شيء خلقه 
* من نطفَة حلقه فَقدَرَهُ © ثم السییل يَسّره4. 

فلما كان بين تقديره في البطن وإحراجه مته مدّة متراحية عطف ذلك باثم». 

وهذا بخلاف قصة مریم - عليها السّلام - فإنها عُطِفت بالفاء. 

وقد اختلف الناس في مدّة حملهاء فقيل: إنه كان كحَمْل غيرها من النساى 
وقیل: لاء بل كان مدته ثلاثة أيام» وقيل: أقل» وقیل: أكثر. 

وهذه الآية مزيلة للحلاف. لأنها دلت صريحاً على أن ال والوضع كانا 
متقاريين على الور من غير مُهلة؛ ورَبّما كان ذلك في يوم واحدء أو ال أخناً ما 
دلت عليه الآية(). 

- التباس الواو بالفاء: 

بعد أن حلل ابن الأثير القيمة البلاغية روف العطف آراد أن يزيل التباساه 
ويكشف غموضاً بين الفاء والواو» فقد يلتبس أحد الحرفين بالآحن وهذا يحناج 
على حد تعبيره: ال فضل تأمل». 

ومن هذه المواضع الي يحدث فيها الالتباس موضع فعل المطاوعة حينما يعطف 
عليه فذكر: «أن فعل المطاوعة لا يعطف عليه الا بالفاء دون الواو» ويعطي ظاهره 
أنه كذلك إلا أن معناه يكون مالفا لمعنى فعل المطاوعة: یط حيتقذ بالواو لا 
بالفاء كقوله تعالى: 

وله نطع مغ قله عن ِكرنا ایغ هواه © فقوله: لاعفلا قلبه4 
هاهنا .ععنی: صادفناه غافلاً ولیس E‏ عن «غثل» حتی یکون معناه: «صددناه» 
لأنه لو كان كذلك لكان معطوفاً عليه بالفاء» وقیل:فاتبع هواه وذلك أنه يكون 


(۱) انظر هذه النصوص ف المثل السائر ۲ / ۲۳۵ - ۲۳۸. 
(۲) الکهف: ۲۸. 
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مطاوعاء وَفِعْل المطاوعة لا يعطف عليه إلا بالفاءء كقولك: أعطيته فأخذ؛ ودعوته 
فاحاب. ولا تقول: أعطيته وأحذ ولا دعوته وأحاب» كما لا يقال: كسرته وانکسر. 

وكذلك لو كان معنى :لإأغفلنا)» في الآية: «صددنا ومنعنا» لكان معطوفاً عليه 
بالفای وكان يقول: ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذکرنا فاتبع هواه» فلمّا لم يكن 
كذلك» وكان العطف عليه بالوای فطريقةُ أنه لمّا قال:إأغفلنا قلبه عن ذكرنا 
واتبع هواه) أن یکون معناه: وحدناه غافلاء فقد غفل لا محالة» فكأنه قال: ولا 
تطع من غفل له عن ذكرناء واتبع هواه» أي لا طع من فَعَلَ كذا وكذا يعد 
أفعاله الي توحب ترك طاعته(۱). 


.۲۰ ۰۲۳۹ ۲ المثل السائر‎ )١( 


۳۰ 


الكلمات المترادفة بالعطف 

تدور الكلمات المترادفة بالعطف حول محورين: مور الأسماء» وحور الأفعال. 

أولاً: محور الأسماء: 

1- الکقبر والمسكين: 

الناظر إلى مفردات القرآن الکریم وكلماته يمد أن كَلِمََيْ السکین والساکین 
ترددت في القرآن أكثر من كلمتي: الفقير والفقراء بیان ذلك: أن كلمة «فقير» 
ذكرت في مس آيات» وكلمة فقراء جمعاً ذكرت في سبع آيات على حين نحد كلمة: 
«مسكين» مفردة تكرّرت إحدى عشرة مره وكلمة «مساكين» تكرّرت سبع عشرة 
مرة. 

وما ورد فيه الترادوف بين الفقير والسکین آية التوبةء وهي قوله تعالى:لإإنما 
الصدقات للفقراء والسا کین (). 

-١‏ «الفقیر» من الوجهة اللغويّة: 

في اللسان: فالققر والفقر: ضد القتی مثل العف والضخف وعن ابن سيده: 
الفقر لغة رديئة. 

وفعل الفقر قیاسا: ف وم يقل فيه إلا افتقر يفتقر فهو فقيرٌ. 

وفي الحديث: «عاد البراء بن مالك في فقارة من أصحابه». 

وجمع الفقير: فقرای وجمع الفقيرة: فقائر. 

وحکی اللحياني: نسوة فقراء. قال ابن سيده: ولا أدري كيف هذا ؟ قال: 
وعندي أن قائل هذا من العرب لم يعتد بهاء التأنيث فكأنه إنما جمع فقیراه قال: ونظيره 


نسوة فقهاء» "), 


5۰ التوبة:‎ )١( 
.» اللسان: لافقر‎ )۲( 


Yor 


٠‏ ب - «السکین» من الوحهة اللغوية: 

في اللسان: «السّكون: ضدّ الح ركة» سکن الشيء يكن سكوناً: إذا ذهبت 
حرکته» وأسكنه هوء وسكته غيره تسکینا؛ وکل ما هد نقد سكن كالرّيح والحرٌ 
ا 

وسكن الرحل: سکت: 

قال الله تعالى:لإوله ماسكن في الیل والتهار4 ۲۱ قال ابن الأعرابي:معناه: وله 
ماحل في الليل والنهار. 

وسمّيت السكين سكيناء لأنها تسكن الذبيحة: أي تسّكنها بالموت کل شيء 
مات فقد سكن. 

والسكينة: الوداع والوقار. وقوله تعالى:«وفيه سكينة من ربكم وبقیة6. 

قال الرّحّاجٍ: معناه: «فیه ما تسکنون به إذا أتاكم». 

وقيل: السّكينة: الرحمة» وقيل: هي الطمأنينة. 

والممكين, والسکین: بفتح الميم نادر» لأنه ليس في الكلام مُفعيل. 

ج - الفقير والمسكين بين اللغوین والمفسرين والفقهاء: 

قد عقد ابن منظور في «اللسان» فصلاً ین فيه معنى: الفقير والمسكين من 
زاوية اللغويين» فذكر فيما ذكر أن الكلمتين قي عق ونيد وهو الحاحة إلى 
الآخرين لأنّهم لا بملكون ما يغنيهم عن الناس» ولكن الكلمتين تفترقان في تحديد 
مقدار هذه الحاجة» فقد تكون حاجة المسكين أكثر لأنه لا ملك شيئاء وقد تكون 
حاجة الفقير أقل لأنه يملك ما يقيم أوده. 

-١‏ آراء اللغويين: 

على أية حال كانت» فان علماء اللّغة أثاروا هذه القضية ف المعاحم اللغوية 
لیحددوا الفروق الدقيقة بين الفقير واللسكين. 


(۱) الأنعام: ۰۱۳ 
(۲) البقرة: ۰۲4۸ 
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فقن اللغوين الذين يرون هذه التفرقة يونين بن يت فد فال كفنا زوع عه 
ابن الأنباري: «الفقير أحسن حالاً من المسكين» والفقير الذي له بعض ما يُقيمه. 

والمسكين: أسوأ حالاً من الفقيرء واحتج يونس على صحة قوله بدص نثري 
لأعرابي» وبيت شعري للراعي. أما النص التشري» فقد قال يونس: قلت لاعرابي: أفقير 
أنت ام مسكين ؟ فقال: لا واه بل مسكين فاعلم أنه أسوأ حالاً من الفقير». 

وما بيت الشعر فهو: 

آما الفقيرُ الذي كانت حَلويتَةُ وَفق العيال فلم یرل له سبد( 

فأثبت للفقير حوبت وجعلها وت اه 

على أن أحمد بن عُبَيْد يخالف يونس في رأيه» ويرى عكس ما يقول فقد قال: 
«المسكين أحسن حالاً من الفقير»» وهو رأي الاصمعي أيضاً. 

والدلیل على صحة هذا الرأي من القرآن الکريم فقد قال الله تعالى: فإ ما السفينة 
فكانت لساکین۱۱» فأخبر أنهم مساكين» وأن هم سفينة يعملون عليها قي البحر. 

وقال:لإللفقراء الذين آخمیروا في سبل الله لا يملعطيعون صَرْباً في الأزض 
يَحْسَبهُم الجاهلٌ أغنياءً من التعفف تغرفهم بسيماهم لا يَسألون الناس إلطافاي. 

فهذه ال حال الي أخبر بها عن الفقراء هي دون الحال الى أخبر بها عن المساكين. 

- ويرى علي بن حمزة الأصبهاني اللغوي أنّ السکین أحسن حالاً من الفقير 
بأدلّة من القرآن الكريم ومن الرّجزء فإضافة إلى ما ذكره أحمد بن عبيد من الاستدلال 
بالمساكين الذين يملكون سفينة يعملون عليها في البحر يُقدّم دليلاً آخر قرآنياً وهو قوله 
تعالى :أو مسکیناً ذا متربة4() فأكد عر وجل سوء حاله بصفة الفقرء لأن المتربة: 
الفقرء ولا يؤكد الشيء إلا .ما هو أوكد منه. 


(۱) انظر ديوان الراعي النميري / 74. 
(۲) الکهف: ۷۹. 

(۳) البترة: ۰۲۷۳ 

.١١ البلد:‎ )٤( 


۲ 


واستدل من الرجز بقول الراجز 

هل لك في آخر عظیم توحَرة تفت مسكياً قلیلا سکره 

یاوه وتو یت یره 

فأثبت أن له عشر شیای وأراد بقوله: عسکره: غنمه, وأنها قليلة. 

ویعلل يت ارف السابق الذي اسعدل يه پوس على اق الف امن ال من 
المسكين» فبين أن معنی البیت یوافق رأيه ولا یوافق رأي يونس» وأنه على حد تعبیره 
اعدل شاهد على صحة رأيه في أن الفقیر أسوأ حالاً من السکین. 

«فقوله: * أما الفقیر الذي كانت حلوبته * 

فإنه أعدل شاهد على صحة رأيه لأنه قال: د ما الفقیر إلخ. . وقال: «فلم یرل له 
سّبد» فأعلمك أنه كانت له حلوبة تقوت عیاله, ومن كانت هذه حاله» فليس بفقير 
ولكن مسكين» ثم اعلمك أنها أحذت من فصار إذ ذاك فقير». 

قال ابن منظور: يعنى ابن حمزة بهذا القول أنّ الشاعر لم پثبت أن للفقير حلوبة» 
لأنه قال: الذي كانت حلوبته» ولم يقل: الذي حلوبته» وهذا كما تقول: أمّا الفقير 
الذي كان له مال وثروة فإنه لم يترك له سبد» فلم ينبت بهذا أن للفقير مالا وثروة» 
وإنما أثبت سوء حاله الذي صار به فقيراً بعد أن كان ذا مال وثروة» وكذلك يكون 
العنی في قوله: 

* أما الفقير الذي كانت حلوبته * 

أنه آثبت فقره لعدم حلوبته» بعد أن كان مسكيناً قبل عدم حلويته ولم يرد أنه 
فقير مع وحودهاء فان ذلك لا يصّح كما لا يصح أن يكون للفقير مال وثروة. 

ويظلٌ ابن منظور يسهب في الشرح» میت وجهة نظر الشاعر إلى أن يقول: «فثبت 
بهذا أن السكين أصلح حالاً من الفقيره على أن علي بن مزة لم يكتف بما ذكر من 
ادف وإنما قدّم لرأيه دلیلا آحر من التنسيق البلاغي في الاية القرآنية :انم الصّدقات 
للفقراء والمساكين» حيث قال: .«ولذلك بدأ الله تعالى بالفقیر قبل مَنْ یستحق الصدقة 


۷۵۹ 


من السکین وغبره؛ وأنت إذا تأمّلت قوله تعالى:لإإنما الصّدقات للفقراء 
والساکین)» وحدته سبحانه قد رتبهم فجعل الثاني أصلح حالاً من الأول» والئالث 
أصلح حالاً من الثاني» وكذلك الرابع والخامس والسادس والسابع والثامن» 2200 ويرد 
علي بن حمزة الأصبهاني دليل يونس الذي اعتمد عليه حينما أجابه الأعرابي بأنه 
مسكين وليس بفقير بقوله:«وفذا رغب الأعرابيّ الذي سأله يونس عن اسم الفقير 
لتناهيه في سوء الحال» فآثر التسمية بِالْسْكنة» أو أراد أنه دليل لِبُعْدِهِ عن قومه ووطنه 
قال: ولا أظته أراد الا ذلك» (). 

والفاحص الدقيق هذه الأدلة يجد أن أدلة الذين يرون أن المسكين أحسن حالاً من 
الفقير أدلّة قوية مؤيدة بالقرآن وبالشعرء وما استدل به يونس على أن المسكين أسواأ 
حالاً من الفقير أدلّة عند التحليل - كما رأينا - تقوي حاتت الذين يقولون عكسن 
هذا الرأي ونضيف إلى أدلة علي بن حمزة وعلي تابعه في تقوية رأيه بأن المسكين 
أحسن حالاً من الفقير دليلاً آحر من حديث رسول اله 2 فقد رووا عن البي و 
أنه تعوّذ من الفقر» وروي عنه أنه قال: «اللهم ین مسکینا وأمتتي مسکینا». 

قال القرطي: فلو كان السکین أسوأ حالاً من الفقیر لتناقض الخبران إذ یستحیل 
أن يتعوّذ من الفقر ثم يسأل ما هو أسوأ حالاً منه» وقد استجاب الله دعاءه» وقبضه 
وله مال ما أفاء الله عليه» ولكن لم يكن معه تام الكفاية» ولذلك رهن درعه» (. 

ويبدو أن التفرقة بين الفقير والمسكين امتدّت جذورها إلى عصر الصحابة 
والتابعين. 

ب - رأي بعض الصحابة: 

-١‏ عبد الله بن عمرو: 


حي 0 2 4 ۶ 
روى مسلم في صحيحه عن عبد الله بن عمرو أنه «سأله رحل فقال: السنا من 


(۱) انظر اللسان: (سکن». 
(۲) اللسان: لاسكن». 
(۳) تفسير القرطي ۸ / ۰۱۹ 


۲۷ 


فقراء المهاحرين ؟ فقال له عبد الله: ألك امرأة تهوى إليها ؟ قال: نعم» قال: ألك 
مسكن تسکنه ؟ قال:نعم قال فأنت من الأغنياء» قال: فان لي عادماء قال: فأنت من 
الملوك» (. 

۲- ابن عباس: 

روي عن ابن عبّاس قال: «الفقراء من المهاحرين» والساکین من الاعراب الذين لم 
يهاحروا)2"0, 

ج - رأي بعض التابعين: 

- مجاهد وعكرمة: 

فقد قالا: المساكين: الطرافون «فقراء السلمین». 

وقال عكرمة أيضاً: الفقراء: فقراء المسلمين؛ والمساكين فقراء أهل الكتاب. 

ج = رأي الفقهاء: 

يرى الشافعي ومالك: «آن الفقير والمسكين سواء لا فرق بينهما في المعنى» ون 
افترقا في الاسم. 

وإلى هذا الرأي ذهب ابن القاسم وأصحاب مالك وبه قال أبو يوسف» (۳). 

د - رأي المفسرين: 

يرى القرطي وهو من المفسّرين:«أن ظاهر اللفظ يدل على أن المسكين غير الفقير» 
وأنهما صنفان» الا أن أحد الصنفين أشد حاحة من الآحر» فمن هذا الوحه يقرب فرل 
من جعلهما صنفاً ولخدا والله أعلم. 

ولا حجّة في قول من احتيّ بقوله تعالى:«إوأمًا السّفينة فكانت لمساكين» لأنه 
يحتمل أن تكون مستأحرة شم كما يقال: هذه دار فلان إذا كان ساكنهاء وإن كانت 
لغيره. 


(۱) تفسير القرطي ۸ / ۰۱۷۱ 
(۲) السابق. 
(۳) تفسیر القرطي ۸ / ۰۱۹ ۰۱۷۰ 


۳۸ 


وقد قال تعالى في وصف أهل النار: إولَهُم مقامع من حدید۱) فأضاف إليهم. 
وقال تعالى: «إولا تؤتوا السّفهاء آموالکم4(). وقال كه : « من باع عبداً وله مال» 
وهو كثير جد يضاف الشيء إليه» وليس له. 

ومنه قوهم: باب الدّار» ول لت وسرج الفرّس» وشبهه. 

ويجوز أن یسَمَا مساكين على جهة الرحمة والاستعطاف. كما يقال لمن امتحن 
بنكبة» أو دفع إلى بليّة: مسكين. وف الحديث: «مساكين أهل النار». وقال الشاعر: 

مساكينٌ أهل لحب حتى قبورهم عليها تراب الذّل بين المقابر 
وأمّا ما تأوّلوه من قوله ی :«اللهم آحیین مسكيناً» الحديث رواه أنس» فليس 
كذلك» وإنما المعنى ها هنا: التواضع لله الذي لا حبروت فيه ولا نخوةء ولا كبر ولا 
بطره ولا تکبر ولا أشر. 
ولقد أحسن أبو العتاهية حيث قال: 
إذا أردت شريف الوم کلم فانظر إلى ملك في زي مسكين 
ذاك الذي ف 5 الله ره وذاك يلح لديا وللدثين 
وليس بالسّائل لأن النبي ميد قد كره السّوال ونهى عنه» وقال في امرأة سوداء 
بت أن تزول عن الطريق: « دعوها فانها حبارة » [ أي مستکبرة ]. 

وأمًا قوله تعالى: (٠‏ للفقراء الذین أخصروا في سَبيل الله لا يَسْتطيعون ربا في 
الأَرْض ‏ فلا عتتع أن يكون لهم شيء. والله أعلم. 

ثم قال القرطي: 

«وما ذهب إليه أصحاب مالك والشافعي في أنهما سواء حسن ويقرب منه ما قاله 
مالك في كتاب«ابن سخُنون». قال: الفقير احتاج التعفف» والمسكين السائل»0). 

(۲) التساء: ۵. 
(۲) ا لحل بالضم: واحد جلال الدابة بالكسرء وجمع الجلال: أجلة. 
(4) تفسير القرطي ۸ / ۰۱۷۰ ۰۱۷۱ 

۱5۹ 


وبناء على الاحتلاف بين العلماء في التفرقة بين المساكين والفقراء أثار الفقهاء 
عدة قضايا فقهيّة في الحدّ الأدنى من المال الذي بملكه کل من الفقير والمسكين» ذلك 
ا لحد الذي يجوز معه أذ الزكاة وهي قضايا فقهية لا تعنينا بقدر ما يعنينا ما تهدف 
إليه وهو أن الترادف ظاهرة لغويّة من ظواهر العريّة» وأن القرآن الكريم ضمْ كثيراً من 
هذه الظواهر» وان كان عند التحليل الدقيق تظهر لنا عِدّة فروق بين الكلمات الي إذا 
وقفنا عند ظاهرهاء قلنا: إنها مترادفة وإذا غصنا في أعماقها قلدا: إنها مختلفة إلى حد 
ماء ومن هذه الظواهر ظاهرة: المسكين والفقير. 


۳۹۰ 


2 
۲- الظلم والهفم: 

في قوله تعال: فلا یْخاف ظُلْماً ولا هضنما «). 

أ - «الطلم» من الوحهة اللغوية: 

انظلم في اللغة له معان متعدّدة» فمن معانیه: 

- وضع الشيء في غير موضعه. ومن أمثال العرب:«من آثلبه أباه فما ظَلّم). 

فسّره الأصمعي بقوله: «ماظلم: أي ما وضع الشبه في غير موضعه». 

- والظلم: العدول عن الطريق» وفي حديث ابن زمل: «لزموا الطريق فلم 
يَُِموه» أي لم يَعْدِلوا عنه» يقال: أحذ في طريق فما ظلم مین ولا الا 

ومنه حديث ام سلمة «أنّ أبا بكر وعمر ثکما() الأمر فما ظلماه» أي م يعدلا 


- والظلم: ابحور» وبحاوزة الحدّ»ومنه حديث الوضوء: «فمن زاد أو نقص فقد 
أساء وظلم»» أي أساء الأدب بتركه الستنة. 

- والظلم: الشّرك ففي قوله تعالى: لین اهنوا ول یلیسوا إعانهُم بظلم(. 
قال ابن عباس وجماعة من أهل التفسیر: ۸ يخلطوا ٍعانهم بالشرك. ۱ 

- والظلم: الیل عن القصد. 

- ومن حيث الصیغ؛ یقال: ظلمَهُ يَظْلِحُهُ ظلْماً و ظَلْم ومَظلمت فالظلم: مصدر 
ج .الله الاس بکرم مقام ادن والومتل مد ا وطلوم: 

ويقال: تظلّم منه: شكا من ظُلْمهء وتظلم الرحل: أحال الظّلم على نفسه» حكاه 
ابن الأعرابيء وأنشد: 


(۱) طه: ۰۱۱۲ 
(۲) في القاموس: نكم الأمر لزمه» وثكم بالکان: أقام. 
(۳) الأنعام: ۰۸۲ 


۲1 


كانت إذا غَضِبَتْ علي تَظَلَمَتْ وإذا طت كلامها م تقبسل 

قال ابن سيده: هذا قول ابن الأعرابي؛ قال: ولا أدري كيف ذلك إغا التظلم 
ها هنا: تشک و و 

ویقال: ام وانظلم: احتمل الظُلْم. وظلّمه: أنبأه أنه ظالم أو نسبه إلى الظلم. 

والظلامة: ما تمه وهي الَظلمة» قال سيبويه: وأمًا الْظِمة فهي اسم ما أحذ 
منلث. 

وأردت ظِلامَهُ ومطالمته أي ظلمَه(). 

نب - «امضّم» من الوحهة اللغوية: 

یقال: هضم الدّواء الطعام يوضم ها نهکه. 

ویقال: هَضَمَهُ يَهْضِمُه واهتضمه وتهضَمه: ظلمه وغصبه وقهره» والاسم: 

ورحل مت وهضیم: مظلوم. 

وهضمه حقه ها نقصه» وهضم له من حقّه يَهْضِمٍ همان ترك له منه شيعا 
عن طيب نفس. 

قال أبو عُبَيْد: لضم وافضییم جميعاً: المظلوم ©. 

ج - الظلم وا هضم من وجهة نظر المفسرين: 

في الآية الكريمة: «إومّن يعمل من الصّالحات وهو مؤمن فلا یاف ظلما ولا 
هَضْماً)0) ذكر «التيسابوري» أن امن فسّر لظلسم بأنه الأحذ فوق 3 وافضم 
بالتقص من حقه كصفة الطففین فيقدّر مضافا محذوفاء أي فلا يخاف زاء ظُلْمٍ ولا 
هلم لأنه لم يظلم وم بهضم 


)0( انظر اللسان (ظطلم». 
(۲) اللسان: هضم. 
(۳) طه: ۰۱۱۲ 


۲ 


ومن فسر الظلم بأنه العقاب لا على جريمة» وافضم بأنه النتقص من الشواب فلا 
يحتاج إلى تقدير الضاف». 

قال أبو مسلم: الظلم أن ينقص من الثواب. والهضم أن لا يؤتى حقّه من التعظيم» 
لاد الثواب مع كونه من اللّدَات لا يكون ثواباً لا إذا قارنه التعظیم(۱). 

وذکر القرطی في تفسيره أن «الاوردي» فرّق بين الظّلم وافضم قال: «قال 
الملوردي: والفرق بين الم وافضم: أن الظلم: النع من الح كله» وافضم: المع من 
بعضه» وافضم ظلم» ون افترقا من وجه» قال المت وكل الليشي: 

إن اوه والأمام لر مولامم الهم المظلومٌ © 

ويشير الألوسي إلى أن «الجوهري) يرى «أنه لا فرق بين الظلم وافضم». 

ويرد الألوسي على ابخرهري بقوله: «ظاهر الآية قاض بالفرق» وما يدل على 
الفرق الدقيق بينهما ما روي عن ابن عباس وبحاهد وقتادة: أن المعنى: «فلا يخاف أن 
یظلم فيزداد في سيعاته» ولا أن يهضم فينقص من حسناته »(۳. 

والدقق في كلام المفسّرين بری أن الكلمتين ترادفتا في معنی واحد وهو أن الظلم 
والهضم كلاهما تحاوزٌ عن الحدّء وان كان بينهما من الفروق الدقيقة ما يجعلنا نفسّر 
الظلم بالمنع من الحق كله» ونفسّر الهضم بالمنع من بعضه والحقيقة أن كليهما منع › 
وهذا كان ابخوهري على صواب حينما نفى الفرق بينهما. 


(۱) غرائب القرآن ورغائب الفرقان ۱۷ / 038٠‏ ۱5۱ 
(۲) ديوانه / ۷۹ برواية: المعاشرا مكان: معشر/ وانظر تفسير القرطي ۰۲4۹/۱۱ 
(۳) تفسير الألوسيّ ۱۲ ۰۲ 


۳ 


*- البث والعزن 

عطف الحزن على البث في قوله تعال:قال إنما أشكو بشي وخزني إلى 
ال 

أ - «البث» من الوجهة اللغوية: 

«البث» كما في «اللسان»: ۱ والغم الذي تفضي به إلى صاحبك وهو في 
الأصل: شدّة رن والمرّض الشّديد كأنه من شدته يبه صاحبه [أي يخبره؛ ويظهره 
له]. 

وفي حدیث «أم زرع»: «لا يولج الکف لیعلم الب قال: العنی: أنه كان 
بجسدها عيب أو دای فکان لا يدخل يده في وبها فیمسه لعلمه أن ذلك يؤذيهاء 

وفي حديث كعب بن مالك: «فلما توجحخه قافلاً من «تبوك» حضرني بشي» أي 
اشد حزني200. 

ب - «الحرّن» من الوجهة اللغوية: 

«ازن» و «الحرن»: نقيض الفرح وهو حلاف السّرور» وجمعه: أحزان. لا 
يكسّر على غير ذلك. 

وقد حزن بالكسر حرَتاء وتحازن» وتحرّ. ورحل حَزنان» ومخزان شديد ان. 

وحرّنةُ الأمر يَحْرنه حزن وأحزنه» فهو محزون» ومُّخْرْنَء وحزين؛ وخزن» 
الأحيرة على اسب من قوم جزان وحُرّناء. 

وقال الجوهري: حزنه لغة قريش» وأحزنه لغة تميم» و قد قرئ بهما. 

وقال سيبويه: أَحْزنه: جعله ا وحرّنه: جعل فيه نا کافتنه حعله فاتنا؛ 


(۱) يرسف: ۰۸۲ 
)۲ اللسان (ابت». 


٤ 


والحزانة بالضمٌ والتحفیف: أعيال الرّحل الذي يتحرّن بأمرهم وهم. 

وعن الليث: يقول الرحل لصاحبه: كيف حَشَمُك وخرانتك, أي كيف من 
تتحرّن بأمرهم»(. 

ج: معنى الترادف في الآية عند الفسرین: 

يقول السّمين احلي: «البث»: أشدّ الحزن» كأنه لقوته لا يطاق. 

وحوز فيه الرّاغب وجهین: 

أحدهما: أنه مصدر ف معنی الفعول قال: «أي غمي الذي بثثته عن كتمان» 
فهر مصدر في تقدير مفعول. 

الثاني: غمّي الذي بث فكري» فيكون في معنى الفاعل»0©. 

وقال الألوسي: «البث؛ في الأصل: إثارة الشنيء وتفريقه كبث الرّيح الراب 
واستعمل في الفم الذي لا يطيق صاحبه الصبر عليه» كأنه ثقل عليه فلا يطيق حمله 
وحده فيفرّقه على من يعينه. 

والمعنى: أن القوم قالوا ما قالوا بطريق التسلية والإشكاء فقال في جوابهم: إني 
لا أشكو ما بي إليكم أو إلى غيركم حتى تتصدوا لتسلييّ؛ وإنما أشكو غمي» وحزني 
إلى الله 

وق ابر عن ابن عمر قال: قال رسول لله 3 «من كنوز البر: إحفاء الصدقة» 
وكتمان الصائب والأمراض ومن بث لم یصبره(۳). 


(۱) اللسان: حزن. 
(؟) الدّرّ الصون 5 /۵4۸. 
(۳) تفسير الالوسي ۰4۳/۱۳ 


"6 


£ الخطبئة والاثم 


وردتا مترادفتین بالعطف ب«أو) في قوله تعالى: «إومن يكسب خطيئة أو إا ثم 
یرم به بريئاً فقد احتمل بهتاناً وف مبین(). 

أ - الخطيئة من الوجهة اللغوية: 

«الخطأ أو الخطاء: ضدّ الصواب» وقد أحطاً. 

ولا تقل: أحطيّت؛ وبعضهم يقوله. 

ومن معاني أحطاً: قوضم: أحطأ الطريق: عدل عنه. 

ومن معانيها: عدم تحقيق الحاجة إذا طلبهاء يقال: أطأ نوءه: إذا طلب حاحته 
فلم ينجح؛ ول عیب یا 

وفي حديث ابن عباس رضي الله عنهما أنه ستل عن رجحل جعل أمر امرأته بيدهاء 
فقالت: أَنْتَ طالق ثلاثاء فقال: حطا الله تَؤْهاء ألا مت تقسها . 

يقال لمن طلب حاجته فلم ينجح: أخطأ نوّك. 

ومن معانيها الدّعاء: يقال: نحط عنك السّوء: إذا دَعَوَا له أن يدقع عنه السّوء. 

ومن معانيها: ارتكاب الذنب: يقال: حط الرحل یط وا على 
«فعلة):أذنب. 

وحطأه تَحطِبَة وتخطيئاً: نسبه إلى الخطأء وقال له: أخطأت. ويفرقون بين الخطاً 
و الخطي فالخطأ: ما لم يتعمد فطع با تست 

وقد تكرّر ذكر الخطأ والخطيعة في الحديث. 

ويقال قد حطت: إذا مت فأنا أخطأء وأنا حاطی. 

وقال المنذري: سمعت أبا افیشم يقول: طت لما صنعه عمّداً وی الذسةة 
وأخطأت لما صنعه من غير عمد. 
(۱) التساء: ۰۱۱۲ 


۳۹۹ 


والخطيئة: الذنب على عمد وهي على «فعيلة». ولك أن تشدّد الیای لأن كل ياء 
ساكنة قبلها کسرة أو واو ساكنة قبلها ضَمّة. وهما زائدتان للم لا للالحاق» 
ولاهما من نفس الكلمة, فإنك تقلب اهمزة بعد الواو واوا؛ وبعد الياء يائ وتذغم 
وتقول في «مَقروء»: مقر وني «خطيئة): مَطِيّة: وجمع حطینة: حطایاء قال الله تعالى: 
نغفر لکم خطایا کم (۱) وقد أخطأء وحطۍ لغتان ۳ واحد»(۲). 

ب - الإثم من الوجهة اللغوية: 

«الإثم): الذنب. وقیل: أن يعمل ما لا يحل له. وفي التنزیل العزیز: والائم 
والبغي بغير اطق4(. 

والتأنّم: الخروج من الائي يقال: تام فلان: إذا فعل فعلاً حرج به من الاشم» 
كما :زجب فل ما يج به عن مر 

ومنه حديث الحسن: اما سا أحداً منهم ترك الصّلاة على أحد من أهل القبلة 
تاه 

«جمع الائم: آنام» لا يكسّر على غير ذلك. 

ومن حيث الصيغة يقال: أثْم فلان بالکسر ینم ما وماما: أي وفع في الاشم 
فهو آثم وأثيم وائوم أيضاً. 

وآئمه الله في كذا ينمه إغاً وآثاماً: إذا حازاه جزاء الإثم. فالعبد مأئوم أي محري 
حراء إنمه. 

والأثام: حزاء الإثم» وفي التنزيل العزيز:لإيلق أثاماً04) أراد بحازاة الأثام يعن 
العقوبة. 


(۱) البقرة: ۵۸. 
(۲) انظر اللسان: (حطاٌ4. 
(۲) الاعراف: ۳۳. 
(4) الفرقان: 1۸. 
۷ 


قال الليث: الآثام في جملة التفسير: عقوبة الإئہ). 

3 : تفسير معنى الآية: في «الألوسي» «حطیعة» أي صغيرة أو ما لا عمد فيه من 
الذنوب(۲). ویبدو أن تفسير الخنطيئة بالذنب الصغیر أو ما لاعمد فيه من الذنوب 
يؤيده قوله تعال: «إوالّذي أطمع أن یغفر لي خطيئتي یوم الدین)۳(4. والدّعاء موجه 
من إبراهيم أبي الأنبياء عليه السّلام إلى ربه» وليس لإبراهيم عليه السلام خطايا كبيرة» 
لأنّ الأنبياء معصومون من الخطأ في الكبائر» ولذلك قال الرّحاج: «جاء في التفسير أن 
حطيئته قوله: إِنّ سارة أحي» وقوله: بل فعله کبرهم ٩‏ وقوله:«9إني سقیم۳(4 
قال: ومعنى حطيئيٍ أن الأنبياء بشر وقد يجوز أن تقع عليهم الخطيئة إا أنهم صلوات 
0 ۳ ۱ 
الله علیهم» لاتکون منهم کبیرة. لانهم معصومون. صلوات الله وسلامه عليهم)0). 

ويفسّر الألوسيّ الائم بالذنب الكبيں فيقول: «أو إنها» اي كبيرة أو ما كان عن 
عمد). 

ویظهر أن الراي الحاسم بين الخطيئة والائم ۸ يصل إليه العلماء الفسرون فقد قال 
بعضهم عکس ما قيل حيث ذکروا أن الخطيئة الشرك والائم مادونه». 

قال الألوسي: «وقي الكشاف: الإلم: الذنب الذي یستحق صاحبه العقاب»(۲). 

وف رأبي أن الكلمتين مترادفتان بالعطف» وكلتاهما تلتقيان في معنى الذنب. إِمّا 
أن يكون الذّنب صغيراً أو کبیرا؛ عن عَمّد أو غير عمد فهي آراء استنتاجيّة» لیس 
فيها قول قاطع. 

على أن أبا جعفر النحاس وقف عند هذه الآية متسائلاً فقال: «ويقال ما الفرق 
بين الخطيئة والإثم» وقد عطف أحدهما على الآخر ؟. 

)١(‏ انظر اللسان: «أثم). 

(۲) تفسير الألوسي ۵ /57. 
(۳) الشعراء: ۸۲. 

۰1۳ الانبیاء:‎ )٤( 

رم الصافات: .۸٩‏ 

(5) اللسان: احطا». 

(۷) تفسير الالوسي ۵ / ۰۱۲ 
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فأحاب عن هذا التساژل بقوله: ففي هذا أحوبة: منها: أنهما واحد» ولكن لما 
احتلف اللفظان جاز هذا, 

وقيل: قد تكون الخطيئة صغيرة» والإثم لا يكون الا كبيراً :(۱). 

على أن أبا إسحاق لم يفرّق بين الخطيئة والإثم» لأن ميزان التفرقة بينهما غير 
دقيق» فکلتاهما ارتکاب معصية» وقد تسمّی هذه العصية مره حطيعة» ومرّة 81 
ولذلك یقول آبو جعفر النحاس: «وقال آبو إسحاق: مى الله جل وعز- بعض 
المعاصي حطایا. وسمّى بعضها آثاماً فاعلم أنه من كسب معصية تُسمّى خطيئة أو 
كسب معصية تسمّی إا ثم رمى بها من م يعملهاء وهو منها بريء «فقد احتمل 
بهتاناً وا عظیماه(). 


(۱) إعراب القرآن الكريم لأبي حعفر النحاس ۱ /45۱. 
(۲) السابق. 


۳۹۹ 


ثانیا: مخور الأفعال 


أ -خلق - جعل: 
وردت «جعل» معطوفة على: «خلق» في عدة آيات» منها ما هو معطوف بالواو؛ 
وذلك في قوله تعالى: 
- ملق السّموات والأرض وجعل الظلمات اور( 
- والني خلق الأزواج كلها وجعل کم من لك والأنعام مات رکبون4(. 
- هو الذي خلقکم من تفس واحدة وجعل منها رَوْجَها لِيَسْكُن البها۳. 
ومنها ما هو معطوف بالفاء» وذلك ی قوله تعال: 
- «إوهو الذي خلق من الاء بشراً فجقله نسباً وصهر4). 
ومنها ما هو معطوف ب«ثم»؛ وذلك في قوله تعالی: 
- الله الذي خلقکم ین صَعْف ثم جَعَل من فد صَغْف فُر6. 
- واه خلقکم من تراب ثم من نُطَفة لم جفلکم َواجا(. 
- خلقکم من نفس واحدة ثم جعل منها زوجهای(۷) 
أ - حلق من الوجهة الغوية: 
في «للسان»: الق في کلام العرب: ابتدام الشيء على مثال لم يسبق إليه» و کل 
شيء حلقه الله فهو مه على غير مثال سبق إليه. 
وعند ابن الأنباري: «الخلق في کلام العرب على وجهین: آحدهما: الانشاء على 
مثال آبدعه. 
(۱) الانعام: .١‏ 
(۲) الز حرف: ۱۲. 
(۳) الأعراف: ۰۱۸۹ 
)٤(‏ الفرقان: ٤‏ ه. 
(ه) الرّرم: 4ه. 


(5) فاطر: ۱۱. 
(۷) الزمر: 5. 


۳۷۰ 


والآخر: التقديرء وقال في قوله تعال: فتبارك الله أحسن الخالقين7) معناه: 
أحسن المقدرين. 

وكذلك قوله تعالى: فإوتخلقون إفكا4" أي تقدرون کنیا 

ومن معاني خلق: يُقال: رحل خلیق» بين الخلق» تام الخلق» معتدل والأنثى خليق» 
وخليقة» ومختلقة. 

ومن معاني الخلق: الفطرة, واخلقة: الفطرة والطبيعة والسليقة بمعنى واحد. 

والخليقة: الطبيعة الي يخلق بها الإنسان. 

- والخلق والخلق بسكون اللام وضمّها: السجيّة والجمع: أخلاق. لا يكسّر على 
غير ذلك»(۲). 

ب - جعل من الوجهة اللغويّة: 

تعدّدت معاني «حعل» في المعاحم اللغوية» ومن هذه المعاني ما يلي: 

- جعل .ععنی وضع يقال: جعل الشيء يُجْعَلّه حلا ومَجُعلاً واجتعله: وضعه. 

- جعل .ععنی صنعء یقال: جَعَلهِ ی صنعه . 

- جعل ععنی صيّر» قال سیبویه:«جَلّت متاعك بعضّه فوق بعض :ميس وقال 
مرة: عملته. 

ومنه: حعل الطین خرفاء والقبیح سا أي صيّره 

- جعل ععنی ظن یقال: حعل البصرة بغداد: ظنها إيَاها. 

- حعل ععنی أقبل» یقال: حعل بفعل کذا: آقبل. 

- جعل يمعنى نسب» قال الزحاج: جعلت زیدا أحاك: نسبته إليك. 

- جعل .معنى عمل وهی 


(۱) المؤمنون: ۰۱6 
(۲) العنکبوت: ۱۷. 
(۳) انظر اللسان: «خلق4. 


۳۷ 


- جعل بمعنى خلق» ومنه قوله تعالى: وجَعلنَا من الماء کل شيء حي( أي 

- حعل بمعنى قال» ومنه قوله تعالی: نا جَعلناه قرآنا عریا 4( معناه: إنا بيناه 
قرآنا عرییاه حکاه الرّحاج. 

ج: خلق وحعل من الوجهة التفسيرية: 

رأينا عند تعرضتا هاتين الکلمتین من الناحية اللغوية أن كلا منهما لا بقتصر على 
معنی واحد. 

ولننظر إلى هاتين المادتين في ضوء الآيات الي سفتها لظاهرة العطف بالترادف بين 
«حلق» و «جعل» من حلال آراء المفسّرين لنرى هل بينهما ترادف أو أن هناك فروقا 
دقيقة) وبناء على هذه الفروق صح العطف بين هاتين الكلمتين لتغاير العطوف من 
المعطوف عليه. 

ففي الآية الأولى من سورة الأنعام: لإوالذي خلق السّموات والارض وجّعل 
الظلمات والنور» يرى أبو حعفر النحاس: أن «حعل ععنی خلق» فإذا كانت جعل 
ععنی خلق لم تتعدّ إلا لفعول واحد»(۳. 

ولعل القرطي لس الفرق الدقيق بينهما حينما ذكر أن «خلق» .ععنی اخترع 
وأوحد وأنشأ وأبدع السموات والأرض» وذلك دلیل على حدوثهماء والسّماء 
والأرض وما بينهما جواهر وليست أعراضاً لأنها ثابتة لا تتغير ولا تتبدل. 

وحينما تناول قوله تعالى: وجعل الظلمات والنور» بين أنه - تعالى -«ذكر 
بعد نلق الجواهر تلق الأعراض» لكون الجوهر لا يستغنى عنه وما لا يستغني عن 
الحوادث فهو حادث. 

والحوهر في اصطلاح المتكلمين: هو الجزء الذي لا يتجزأء اسامل للعرض وسقي 
(۱) الانبیاء: ۳۰. 


(۲) الزحرف: ۳. 
(7) إعراب القرآن لأبي جعفر النحاس ١‏ / 9۳9. 


۳۷۲ 


العرض عرضاء لأنه يعرض في الجسم والجوهرء فيتغيّر به من حال إلى حال» والجسلم 
هو المجتمع؛ وأَقلّ ما يقع عليه اسم الجسم جوهران بحتمعان» وهذه الاصطلاحات» وان 
م تكن موحودة في الصدر الأول» فقد دل عليها معنى الكتاب والسّنة» فلا معنی 
لإنكارهاء وقد استعملها العلماء» واصطلحوا عليهاء وبنوا عليها کلامهم». ثم تناول 
القرطي معنی الظلمات والتور فقال: قال السَّدّي وقتادة وجمهور الفسرین: المراد سواد 
الیل وضیاء النهار» وقال الحسن: الكفر والإيمان» وقال ابن عطيّة: وهذا حروج من 
الظاهر (۲۱. 

وق ضوء ما ذکر القرطي نلمس أن هناك فرقاً بين حلق وحعل في هذه الآية» 
وهو أن «الخلق» حاص بالجواهر» وأن «الحعل» حاص بالاعراضء فکلاهما حلْق» 
ولکن الق بالنسبة للجواهر ألصق وأن ابخعل بالنسبة للأعراض أليق. 

على أن القرطي نقل رأياً لابن عطيّة: وهو آن: «جعل هناععنی حلق لا يجوز 
غیره۲(۷). 

وعقب القرطي على ذلك بقوله: «قلت وعلیه يتفق اللفظ والمعنى في اللسق» 
فیکون ابمع معطوفاً على الحمع» والفرد معطوفاً على الفرد. فیتجانس اللفظ. وتظهر 
الفصاحة»(۳). 

ویری الثعلبي أنه لا يوحد عطف جملء وإنما هو عطف مفردات» أي خلق 
السموات والأرض والظلمات والنور» و «حعل» هنا زائدة» والعرب تزید: «جعل» في 
الکلام کقول الشاعر: 


وقد حعلت أرى الاثنين أربعة والواحد این لما هدّني الکِبر*) 


والألوسي في تفسبره ینقل رأي شيخ الإسلام في قضية الق وا لحل 


(۱) انظر تفسير القرطي 5 / 784 - ۳۸۲ 
(۲) تفسیر القرطي ٦‏ /۰۳۸ 

(۳) السابق. 

(6) السابق 


۳۷۳ 


فيقول:«والحعل - كما قال شيخ الإسلام -: الإنشاء والابداع كالخلق» خلا أن ذلك 
ختص بالإنشاء التكوييٌ» وفيه معنى التقدير والتسوية» وهذا عام له كما في الآيةت 
واتشريمي أيضاً كما في قوله سبحانه ها ججعل الله من بحيرة 074 ویتقل الالوسي 
رأيا آخر وهو: أن «الفرق بين ابعل والخلّق: أن الق فيه معنى التقديرء وابغل فيه 
معنى التضمين» أي كونه مُحصّلاً من آخر كأنه في ضمنه» ولذلك عبّر عن إحداث 
النور والظلمة باعل تنبيهاً على أنهما لا يقومان بأنفسهما»(©. 

وف رأبي أنه إذا قلنا: إن الخلّى هو ععنی الجَمْلء أو قلنا: إن هناك فروقاً دقيقة 
بينهماء فان الكلمتين تحريان بحرى واحداً وتبعان من معنی الق والتقدیر؛ ولكن 
الاختلاف الذي بينهما هو احتلاف المقامات» أو احتلاف العموم والخصوصءفالجعل 
عام» الق خاص» فكل خلق جَغْلِء وليس العكس. 

وقي الآيات السابقة الي أوردتها على أنها من باب عطف «حعل» على «حلق» 
تختلف فيها المقامات بين لق وحَعّل من ناحية تعدّد معاني الفعل: «حعل»ء لأن الفعل 
«جعل) لا يلزم معنى واحداً مثل الفعل «حلق». 

وما يلفت النظر أن بحد «جعل» وضعت موضع «خلق» في بعض الآيات القرآنية» 
وهذا ني ظاهره يدل دلالة واضحة على أنّ من معاني «حعل»: «خلق» وبيان ذلك أن 
قوله تعالى: «إخلقكم مِن نفس واحدة وخلّق منها زوجها4() ففي هذه الآية نص 
قاطع لا يحتمل التأو بى على أن الله - تعالى - نعلق من النفس الواحدة زوجها. 

وتي قوله تعال: #خلقکم من نفس واحدة وجَعّل منها زوجها»0) وقوله 
تعالى : خلقکم من نفس واحدة ثم جل منها زوجها۳(4) بحد أن الآية الأول 
وضعت فیها «حعل» معطوفة بالواو مکان: «علق» في الاية السابقف وهي: #وخلق 
(۱) الائدة: ۱۰۳ 
(۲) تفسیر الألوسي ۰۸۱/۷ ۸۲ 
(۳) الساء: ۱. 
)٤(‏ الأعراف: ۰۱۸٩‏ 
(ه) الزمر: 5 

۳۷ 


منها زوجهاك, وكذلك الشيء نفسه في الآية الثانية غير أن العطف فيها باثم». 

ولنا أن تتساءل عن معنى النفس الواحدة: ومعنى زوجها الذي خلق منها ؟ يجيب 
الألوسيّ عن هذا التساؤل بقوله: «والمراد من النفس الواحدة آدم عليه السلام؛ والذي عليه 
الجماعة من الفقهاء وانحدئین ومن وافقهم أنه ليس سوى آدم وحده وهو أبو البشر). 

وأمّا «زوجها» في الآية الكريعة فالمراد به حواء وهي قد حلقت من ضلع آدم عليه 
السّلام الأيسر. وروي ذلك عن ابن عمر وروی الشيخخان:«واستوصوا بالنساء خير 
هن لقن من ضلع ون أعوج شيء من الضلع أعلاه» فان اذهك تفيمة کته وإ 
تركته لم يزل أعوج). 

ويعرب السّمين الحلبي «مِنْ؛ في قوله تعالى: من نفس( أنها لابتداء الغاية» 
وكذلك «منها زوحها» و «بث منهما)10) ولكن ابن أبي عبلة ترا «من شین واحد» 
ووجه السمین هذه القراءة بوجهین: ۱ 

آحدهما: أن الراد بالتفس آدم عليه السلام. 

والثاني: أن اللفس تذ کر وتونث. 

وي عطف «خلق» على ما قبلها بالواو ثلاثة او حه: 

أحدها: أنه عطف على معنى: «واحدة» لما فيه من معنی الفعل. کانه قیل:«من 
نفس وخدت» أي انفردت» يقال: وحد یحد 1 وحِدَّة) .ععنی انفرد. 

الثاني: أنه عطف على حذوف. قال الزخشري كأنه قيل: من نفس واحدة» 
أنشأهاء أو ابتدأها ولق منهاء وإنغا حذف لدلالة المعنى عليه والمعنى: شَعْبَكُم من 
نفس واحدة» هذه صفتهاء بصفة هي بیان وتفصيل لكيفية حلقهم منها. 

واغا حمّل الرخشري» والقائل الذي قبله على ذلك مراعاةً لتزتیب الوحودي» لاد 
تلق حواء - وهي المعبّر عنها بالزوج ‏ قبل خلقداء ولا حاجة إلى ذلك لأن الواو لا 
تقتضي ترتيباً على الصحيح. 


(۱) من قوله تعالى: بت منهما رجالاً كثيراً ونساء الآية نفسها. 


۳۷۵ 


الثالث: أنه عطف على خلفكم» فهو داحل في حير الصّفة» والواو لا یبال بهاء إذْ 
لا تقتضي ترتيباً لا أن الزمخشريّ حص هذا الوحه بكون النطاب في «يا أيها الناس» 
لمعاصري الرسول ميد .....والمعنى: خلقكم من نفس آدم لأنهم من جملة ابلفس 
المفرّع منه وخلق منها أمّكم حواء.... ». 

قال السمین الحبي: «وقدّر بعضهم مضافاً في «منها» أي من جنس زوجهاء وهذا 
عند من بری أن حواء لم تخلق من آدم وا حلقت من طيئة فلت من طينة آدم». 

وعلق السمین على هذا القول بقوله:«وهذا قول مرغوب عنه». 

وأمّا الآية الثانية وهي قوله تعال: «خلفّکم من نفس واحدة وجعل منها 
زوجها فإنّ هذه الآية هي الاية الستابقة نفسهاء لكن العطوف: «حعل» لا «حلق» 
هذه الآية كانت موضع حلاف حاد بين علماء التفسير. 

فأبو مسلم يرى «أن صَّدر الآية لادم وحوای كما هو الظاهر وانقطع الحديث» ثم 
حص المشركين من أولاد آدم بالذكر. 

ويجوز أن يذكر العموم» ثم بخص البعض بالذكر ». وراي أبي مسلم يبرئ آدم 
وحواء من صفة الشرك بالله تعالى لأن الآية بتمامها هي: ظ هو الذي خلقكم من 
تفس واحدة وجعل منها رَوْجَها سکن إليها فلما تفشاها خملست حَسْلاً خفيفاً 
فمرت به, فلما لت عوا الله رهما لفن نا صالحاً کون من الشتاكرين». 

فلما استجاب الله دعاءهما أشركا الله تعالى» وذلك في الآية التالية هذه الآية 
الكرعة وهي قوله تعالى: فلما آتاهما صالحاً جعلا له شركاء فيما آتاهماء فتعالى 
له عمًا بش رکون6(). 

فمن البدهي أن لا يكون الراد بذلك آدم وحواء فهو آبو الرسل وأول رسول على وجه 
هذه الأرض» فليس من العقول إطلاقًء ولا من المنطق فكراء ولا من الدین عقيدة أن يوصف 
آدم علیهالستلام وزوجه حوّاء بالشّرك» وهما قریا عهد باه تعالى وبالحئة. 


(۱) الاعراف: 0۱۸۹ ۰۱۹۰ 


۳۷۳۹ 


وقيل: يجوز أن يكون صدر الآية لادم وحوای والضمير في «جعلا» راحع إليهماء 
وهما لم يشركا الله حقيقة؛ ولكن «الكلام حارج مَحرّح الاستفهام الإتكاري 
والكناية في «قتعالى» إلخ للمش رکین» وذلك أنهم كانوا يقولون: ان آدم عليه السّلام 
كان يعبد الأصنام» ويشرك كما نشرك » فر علیهم بذلك ونظير هذا أن ينعم رجحل 
على آخر بوجوه كثيرةٍ من الإنعام ثم يقال لذلك اليم إن الذي أنعمت عليه يقصد 
إيذاءك؛ وإيصال الشر إليك» فيقول: فعلت في حقه كذا وكذاء وأحسنت إليه بكذا 
و کذاء ثم إنه يقابل بالشرّ والإساءة» ومراده أنه بري من ذلك» ومنفي عنه). 
ورأي ثالث: وقيل: يحتمل أن يكون الخطاب في «علتکم» لقريش وهم آل 
» فإنهم خلقوا من نفس قصي» وكان له زوج من جنسه عربيّة ره وطلبا من 
لله تعالى الولدء فأعطاه أربعة بنين» فسماهم: عبد مناف» وعبد هس وعبد العزی 
وعبد الدّاره يعني به دار الندوة؛ ويكون الضمير في «يشركون» فما؛ ولأعقابهماء 
المقتدين پهما). 

وقد نوقش هذا الرأي من قبل بعض المفسّرين «بأنّ المخاطبين لم يخلقوا من نس 
فصي لا کلم ولا هم واا هم بجمع قريش. 

وبأن القول بأن زوجه من قريش خطأء لأنها إنما كانت بدت سيّد مكّة من 


و 


حزاعة» وقريش إذ ذاك متفرّقون ليسوا فى مكة. 

وأيضاً من أين العلم أنهما وعدا عند الحمل أن يكونا شاكرين لله تبارك وتعالى» 
ولا كفران أشد من الكفر الذي كانا عليه. 

وما مل من فسّر بذلك الا کمن عمّر قصرأء فهدم مصرأ». 

وقول رابع:وهو «أن ضمير «له؛ للولد» وا معنى: أنهما طلبا من الله تعالى أمثالاً 
للولد الصاح الذي آتاهما. 

وقول خامس: وهو أن الضّمير لإبليس» والمعنى: جعلا لإبليس شركاء في اسمه 
حيث سا ولدهما بعبد الحارث». 


يفف 


وعقب الألوسي على القولين الأحيرين بأن الآمدي في: «أبكارالأفكار» ردّهماء 
وهما لعمري أوهن من بيت العنكبوت لكني ذكرتهما استيفاءً للأقوال. 

وقول سادس: وهو منسوب إلى جماعة من انسلف كابن عباس وبجاهد وسعيد بن 
الشين وغيرهم: إلى أن ضمیر اجعلا» یعود لادم و حواء علیهما السلام(۱). 

والراد بالشرك بالنسبة إليهما غير المتبادر» بل ما أشرنا إليه آنفا إلى أن قوله 
سبحانه وتعالى: لإفتعالى الله عمًا بش کون تخلص إلى قصّة العرب وإشراكهع 
الأصنام» فهو كما قال السسّدي: من الوصول لفظاء الفصول معنى: ويوضح ذلك كما 
قیل تغییر الضّمير إلى ابحمع بعد التثنية» ولو كانت القصة واحدة لقيل: «يشركان» 
وكذلك الضمائر بعد. 

وأيد ذلك عا أخرجه هد والزمذي» وحسّنه والحاكم وصححه عن سمرة بن 
جندب رضي الله تعالى عنه قال: قال زرل اله كد :دلا ولدت حواء طاف بها 
إبليس» وكان لا يعيش ها ولد فقال ها: ميه عبد الحارث» فانه یعیش» فسمّته بذلك 
فعاش فکان ذلك من وحي الشیطان وأمره» وأراد باخارث نفسه فانه كان یسمّی به 
بين اللائکة» 

قال الألوسئ معقباً على هذا الحديث: «ولا بعد هذا شركاً بالحقيقة على ماقال 
القطب. لأن أسماء الأعلام لا تفيد مفهوماتها اللغويّة لكن أطلق عليها الشرك 
تغلیظاً(). 

والذي أخلص إليه من هذه القضية أن بين خلق وجعل ترادفاً إذا كانت «جعل» 
في مقام الق والانشای أمّا إذا اتخذت مساراً آخر غير هذا العنی» فلا ترادف بين 
الكلمتين» لأن ل«جعل» معاني متعدّدة ذکرنا طرفاً منها في صدر الحديث عنها. 

وني الآية الثالثة:لإخلقكم من نفس واحدة ثم جعل منها زوجها74". فيقال 


(۱) انظر تنوير القباس من تفسير ابن عباس / ۱4۳. 
(۲) انظر النصوص في تفسير الألوسيّ 117/9 - ۱6۲. 
(۳) الزمر :1 . 


TVA 


فيها ما قيل في آية الأعراف قبلهاء لكن الفارق بين الآيتين أن آية الأعراف العطف 
فيها بالواو» والعطف في هذه الآية ب«ثم» فهل لذلك من مر؟ 

لا شك أن الراد بالنفس في هذه الآية آدم عليه السّلام بلا حلاف ولا شك أيضاً 
أن المراد بازوحها» حواء بلا نزاع فإنها حلقت من ضلعه ‏ عليه السلام - الیسری؛ 
وهي أسفل الأضلاع» على معنى أنها حلقت من بعضها أو حلقت منها كلها. 

وفي هذه الآية سران: س حوره التعبير باحعل) بدلا من «خلق») وسر حوره 
التعبير ب«ثم») دون الواو العاطفة. 

ما السر الأوّل وهو التعبير ب«جعل» بالتسبة لخلق حواء فان الألوسيّ بين اسر في 
ذلك بقوله: «علق حوّاء من الّلع أعظم وأحلب للتعجب. ولذا عبر عنه بالجغل دون 
الخلق» ومثار العجب في رأبي: أنه لم يتبّه الألوسي - وله أعلم - إلى أن آدم خلق 
من تراب أو من طين وتحوّل إلى بشر صوتر في أحسن تصوير ومن جزء من ضلوع 
هذا الق السويّ الجميل حلق مخلوق آخر وهو حوای فإذا كان آدم لق من تراب 
فان حوّاء حلقت من مخلوق» والخلق من المخلوق يثير العجب» ويبعث على الدهشة 
ومن هنا كان سر التعبير باجعل»؛ فان «كن»ملازمة خلق آدم من تراب حینما قال 
لادم کر من التراب فکان» وكلمة جعل تعب الإنشاء والخلق إلى حانب التصيير 
والتحویل» وفرق بينهماء ومن هنا كان العطف بانّمٌ» وأمًا لس بالتعبير باثم» فقد 
وضحه الألوسي بقوله: فااثمً؛ لتراحي الرّتبي» ويجوز فيه کون الثاني أعلى مَرّبة من 
الأول و عکسه»(۱). 

ومعنى ذلك أن الواو قد تفيد حلق آدم وحواء معا والفاء تفيد لق حواء مرتباً 
على خلق آدم وعقبه بدون مهلةء ما ثم فإنها تفيد التراخي» والتراخي هنا أنسب 
للمقام» وألصق بالبلاغة» وهذا العطف ب «ثم» موضح للآيات السابقة الي كان 
العطف فيها بالواوء ليبين أن خلق حواء كان بعد خلق آدم» والواو لا تدل علىذلك» 
والقرآن يقر بخضة بعضا: 


(۱) انظر تفسير الألوسي. 
۳۷۹ 


۲ -أكمل-_أتم 


«أكمل» و «أتم) لم تردا معطوفتين في القرآن الكريم الا في آية واحدة وهي قوله 
تعالى: 


«[اليوم اکملت لكم دینکم وأنمَمْت عليكم نغمتيء ورّضيت لكم الإسلام 
دینای(۱). 

) - اکمل من الوحههة ال 

في اللسان: الکمال: التمام» وقیل: التمام الذي تجزاً منه احزاژه. 

ومن حيث صيغة الفعل ففيه ثلاث لغات: کمّل الشيءٌ يكْمْل؛ وكيل» وکمُل 
كمالاً وكمُولاً. قال الدوهري: والكسر أردؤها. 

والكميل: الكاملء وفعله: كمُل. وأنشد سيبويه: 


وتكمّل ک-«کمَل» وتكامل الشيء» وأكملته أنا وأكملت الشيء أي أجملته 
وأمتف و کمله: ۳ ورحل کامل وقوم کمَلة مثل: حاقد وحقدة. 

ويقال: أعطه هذا الال كملاً أي كله. 

والتکمیل والاکمال: التما» واستکمله: استتمه(۳). 

ب - أتم: 

ورد في اللسان: ۸ الشيءٌ وم تما وان وتماما وتمامة ومام وة 


وأتمه غيره» و مه واستتمه .ععنی. 


.۳ المائدة:‎ )١( 

(۲) للعباس بن مرداس: من شواهد سيبويه ٩۲/۱‏ وبجالس ثعلب 4۲4/۲ والإنصاف / ۳۰۸ وابن يعيش 
۶ والخزانة ۰۱۱۹/۳ 

(۳) اللسان: «کمل». 


YA 


ره لذ عنما وم وم ايرا ر دا لد 

قال الفارسي: تمام الشّيء: مات به بالفتح لاغین يحكيه عن أبي زيد وأنم 
الشيء» وتم به يتم به: حعله تاما. 

وفي الحديث: «أعوذ بکلمات التامات». 

علق ابن الأثير على ذلك بقوله: إنما وصف كلامه بالتمّام لأنه لا جوز أن يكون 
في شيء من كلامه نقصْ أو عيب» وقيل: التمام ها هنا: أنها تنفع المتعوّذ بهاء وتحفظه 
من الآفات وتكفيه. 

وتتمّة کل شيء: ما يكون مام غايته كقولك: هذه الدراهم تام هذه المئة» وتتمة 
هذه المئة. 

والقم: الشيء التام. 

وع على الشيء: أكمله. قال الأعشى: 


فتسم على معشوقة لا بزیثها إليه بلاء الوق إلا تيا ۱) 
جح - الاية الكريمة بين اللغویین والفسرین: 
۱- عند اللغويين: 


قال ابن منظور: معناه - والله أعلم - الآن أكملت لكم الدين بان كفيتكم 
خوف عدوکم. وأظهرتكم عليهم» كما تقول: الآن كمّل لنا الك وكمّل لنا 
مانرید» بأن کفینا من كنا نخافه. 

وقيل: معناه: أكملت لكم دينكم» أي أكملت لكم فوق ما تحتاجون إليه في 
دینک وذلك جائز حسن. 

وهذا القول الثاني الذي ذكره ابن منظور هو قول أبي إسحاق الرحاج» كما قال 
الأزهري: «هذا كلام أبي إسحاق الزحاج» وهو حسن. 


١ ۶‏ 
ولیس معناه عند الزحاج أن یکون دين الله عز وحلّ في وقت من الأوقات غير 


(۱) دیوان الأعشى / ٠١‏ وانظر اللسان: تمم. 
4" 


کامل» لأن دين الله كامل بكل فروضه وواحباته» وسننه وتشريعاته وآدابه»(©. 

۲- عند الفسرین: 

أ - تفسیر ابن عباس: فسّره ابن عباس: بقوله: «إن المعنى: الیوم آکملت لکم 
حدودي وفرائضي» وحلالي» وحرامي بتنزيل ما أنزلت» وبيان ما بت لكم, فلا زيادة 
في ذلك ولا نقصان منه بالنسخ بعد هذا الوم وكان یوم عرفة عام حجّة الوداع 
واعتار هذا الرأي الحبّائي والبلعي وغيرهماء واذعوا أنه لم ينزل بعد ذلك شيء من 
الفرائض على رسول الله دْ في تحليل ولا تحريم وأنه عليه الصلاة والسّلام لم يابث 
بعد سوى أحد وثمانين يوماً ومضى إلى الرفيق الأعلى و . 

وییدو أن عمر بن المخطاب رضي الله عنه فيم هذا العنی من الآية الكريمة بدلیل 
أنه لما سم الآية فهم منها نعي رسول الله كد فقد اعرج ابن أبي شيبة: أن عمر 
رضي الله عنه لا نزلت الآية بكى» فقال له البي و : « ما ييكيك ؟ قال: أبكاني أنا 
كنا في زيادة من دينناء فأمّا إذا کمل, فانه لم يكمُل شيءٌ الا نقص» فقال عليه الصلاة 
والستلام: صدقت ). 

ب - تفسیر سعيد بن جبیر وقتادة: ذهبا إلى أن العنی: 

اليوم أكملت لكم حجَّكم» وأقررتكم بالبلد الحرام تحجونه دون المشركين. 

واعتار الطبري هذا الرّأي ورد على ما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما 
أن الله تعالى أنزل بعد ذلك آية الكلالة 460 وهي آخر آية نزلت06©. 

ج - رأي الفخر الرّازي: 

الفخر الرازي تناول هذه الآية باستيعاب» فقد تعقب آراء المفسّرين مفندا لكثير 
من آرائهم بأدلة عقلية ومنطقيّة» برع فيها كل البراعة ما قدّمه من حجج وبراهين. 

يبدأ بالتساؤل حيث يقول: «في الآية سؤال» وهو أن قوله:ظالْيوْمَ أَكْمَلْتْ لكم 
)١(‏ انظر اللسان: «کمل». 


(۲) رهي قوله تعالى: لإيستفتونك قل الله یفتیکم في الكلالة# النساء : ۱۷۹ 
(۲) انظر تفسیر الألوسي 5 / 1۰. 


YAY 


دينکم يقتضي أن الدّين كان ناقصاً قبل ذلك» وذلك يوجب أن الدّين كان د مواظباً 
عليه أكثر عمره كان ناقصاء وأنه ما وحد الدين الكامل في آخر عمره مدّة قليلة». 

وبعد هذا التساؤل یذ کر إحابة المفسّرين عنه» وينقد من هذه الإحابات ما لم يقوفي 
نظره» فيقول: «واعلم أن المفسّرين لأجل الاحتراز عن هذا الإشكال ذكروا وجوهاً: 

الأول: أن الراد من قوله: إأكملت لكم دینکم: هو إزالة الخوف عنهمء 
وإظهار القدرة هم على آعدائهم وهذا كما يقول الملك عندما يستولي على عدر 
ويقهره قهرا كليا: اليوم كمل ملكنا. 

وعلّق الرازي على هذا الرأي بقوله: «وهذا الجواب ضعیف. لأن مُلْك ذلك الْلِك 
كان قبل قهر العدوٌ ناقصاً». 

ويسرد رآیا ثانياً الاحابة عن الإشكال السابق» وهو: «أن المراد أني أكملت لکسم 
ما تحتاحون إليه في تكاليفكم من تعلم الحلال والحرام». 

وعلق الرازي على ذلك بقوله: 

«ومذا أيضاً ضعيف» لأنه لو لم يكمل هم قبل هذا اليوم ما كانوا حتاحين إليه من 
الشرائع كان ذلك تأخيراً للبيان عن وقت الحاحة, وأنه لا يجوز». 

وبعد أن فند هذين الرأيين أو هذين التفسيرين عرض تفسیرا الثاءوقد أعجبه هذا 
التفسيرء واعتاره مین سبب هذا الاختيار فيقول: «الثالث: وهو الذي ذكره القفال» 
وهو المحتار: أن الدين ما كان ناقصاً البق بل كان أبداً كاملا يعني كانت الشرائع 
وقت المبعث بأن ماهو كامل في هذا اليوم ليس بكامل في الغدء ولا صلاح فيه فلا 
جرم كان ينسخ بعد الثبوت وكان يزيد بعد العدم. 

١ ۴ > م‎ 

وأما في آحر زمان المبعث فانزل الله شريعة كاملة» وحكم ببقائها إلى يوم القيامةء 
فالشّرع أبداً كان كاماد إل أن الأول كمال إلى زمان مخصوصء والشاني كمال إلى 


۱۸۳ 


يوم القيامة» فلأحل هذا قال: #اليوم أكملت لكم دینکم۱). 

ويختم الرازي تفسيره في «إكمال الدين» بقوله: «قال أصحابنا: دلت الآية على أن 
الدّين لا بحصل لا بخلق الله تعالى وإيجاده, والدليل عليه أنه أضاف إكمال الدين إلى نفسه 
فقال: #اليوم أكُملت لکم دينكم)» ولن يكون إكمال الدّين منه لا واصله أيضاً منه. 

واعلم أنا سواء قلنا: الدّين عبارة عن العمل» أو قلنا: إنه عبارة عن المعرفة» أو 
قلنا: إنه عبارة عن بحموع الاعتقاد والاقرار والعمل» فالاستدلال ظاهر. وأمًا المعتزلة 
فإنهم يجعلون ذلك على إكمال بیان الدّين» وإظهار شرائعه» ولا شك أن الذي ذكروه 
عدول عن الحقيقة إلى ابحاز»(6۳. 

وكما احتلف الفسترون في إكمال الدين اختلفوا في إتمام النعمة. 

ويفسّر بعض المفسّرين إتمام النعمة هو فتح مكّة ودخوها آمنین ظاهرین؛ وهدم 
منار الحاهليّة ومناسكهاء والنهي عن حجّ المش ركين» وطواف العريان. 

وتفسير ثان: وهو المراد بإتمام النعمة: احداية والتوفيق بإتمام سببهما. 

وتفسير ثالث: هو إكمال الدين. 

وتفسيرٌ رابع: هو إعطاؤهم من العلم والحكمة ما لم يعطه أحداً. 

وتفسير حامس: وهو أُنْجَرْت لكم وعدي» ©. 

و كما أفاض الرّازي في الحديث عن إكمال الدّين أفاض أيضاً في الحديث عن إتمام 
النعمة» فإتمام النعمة عنده مرتبط بإكمال الدين» فالعطف بينهما كلا عطف. فهو يقول: 
«ومعنى أتممت عليكم نعمي بإكمال أمر الدين والشريعة» كأنه قال: اليوم أكملت لكم 
دينكم وأقمت عليكم نعم بسبب ذلك الا کمال لأنه لا نعمة أتمّ من نعمة الاسلام». 

وقد أضاف إلى هذا المعنى آخر وهو الدلالة «على أن خالق الإيمان هو الله تعالى» 
وذلك لأنا تقول: الدّين الذي هو الإسلام نعمةء وكل نعمة فمن ال فيلزم أن يكون 


(۲) السابق / ۰۲۳۹ 
(۳) انظر هذه التفاسیر في تفسير الألوسي 5 / ۰۰ ۰1۱ 


۲۸ 


دين الإسلام من الله»؛ ویدلل الرّازي على أن الاسلام نعمة بدليلين: 

الأول:«الكلمة الشهورة على لسان لام وهي قوشم الحمد لله على نغمة الإسلام». 

الثاني: أنه - تعالى - قال في هذه الآية: #اليوم أكملت لكم دینکم وأقمت 
عليكم نعمتي# ذكر لفظ النعمة مبهمت والظاهر أن المراد بهذه النعمة ما تقدم ذكره 
وهو الدّين». 

ويثير الرازي تساؤلات حول الراد بامام التعمة» فیقول: 

فان قيل: لِم لا يجوز أن يكون المراد بإتمام النعمة حعلهم قاهرين لأعدائهم أو 
اراد به حعل هذا الشرع بحيث لا يتطرق إليه نسخ»؟ 

فيجيب الرازي عن هذا التساؤل بقوله: 

«قلنا: أمَا الأول فقد عرف بقوله: لیم يس الذین كفروا من دینکم6()؛ 
فجعل هذه الآية عليه أيضاً يكون تكريراً. 

وأمّا الثاني» فلأن إبقاء هذا الدّين لما كان إتماماً للنعمة وجب أن يكون أصل هذا 
الدين نعمة لا حالة» فثبت أن دين الإسلام نعمة. 

وإذا ثبت هذا فنقول: كل نعمة فهي من الله تعالى. والدلیل عليه قوله تعالى: 
وم بكم ین بضة فون اه 

إذا ثبتت هاتان المقدّمتان لزم القطع بأن دين الاسلام إغا حصل بتخليق الله 
تعالی؛ وتکوینه» ونجاده»(. 

في ضوء القابلة بين | کمال الدين» وإتهام النعمة نحد أن بين الکلمتین ترادفا من حيث إن 
كمال الدين هو من تمام النعمة وإن كانت هناك فروقٌ دقيقة حيث كانت النعمة مبهمته 
وكمال الدين واضحاًء فإن هذه الفروق لاتقف حالاً بين الکلمتین وبين التزادفوأن 
العطف بالواو بين الفعلين ليس معناه التغاير» فان أكمل بمعنى أتم لغة وتفسيراً. 
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(۱) المائدة: ۳. 
(۲) النحل: ۵۳. 
(۳) تفسیر الفخر الرازي ۱۱ / ۰۱6۰ 


۱۸۵ 


۳ - وهن - ضعف 


ورد العطف بالترادف بينهما في قوله تعالى: 

«إفما وَهَنوا لا أصابهم في سَبيل الله وما ضَعُفوا وما استکانوا46(). 

أ - الوهن من الوجهة اللغوية: 

الوَمْن: الضعف في العمل والأمر» وكذلك في العَظّم ونحوه. 

رن التنزيل: «حَمَلَْه أمه وهنا على وَطْن27 حاء في تفسيره: ضعفاً على 
ضعف. أي لزمها بحملها یاه أن تضعف مرة بعد مرة. 

والوهن بفتح الهاء: لغة فيه. 

وفعله بفتح الحاء «وهّن».وبكسرها: ارهن) یهن فيهما أي: ضعف ومصدره: 
«الوهن» بسكون الاء أوبفتحها وأوهنه يوهنه؛ ووشته توهینا 

وني حديث الطواف: «وقد وَمُتَنْهُمِ حسمّی يثرب» أي أضعفتهم والوصف منه 
واهنٌ» يقال: رجحل واهنٌ: ضعيف لا بطن عند والأنثى واهنة. 

والوهنانة من النساء: الكسلى عن العمل تتعما. 

والرفن والَوْهن: نحو من صف اليل قال الأصمعي: هو حين پذبر الیل . 

وجمع واهنة: ومُن. قال في اللسان: ويجوز أن يكون: «وُّمُنه جمع وَمُونء لأن 
تكسير فعول على فُعُل نیع وأوسع من تكسي فاعلة عليه وانما فال وفعل نادر. 

ب - الضّعف من الناحية اللغوية: 

في اللسان: الضّعف والضعف: حلاف القوة. 

الضّعف بالضم في المسدء والصَعف بالفتح في الرّأي والعقل, وقيل: هما معا 


(۱) آل عمران: ۰۱4 
(۲) لقمان: ۰۱۶ 
(۳) انظر اللسان والعاجم الأحرى في لاوهن». 
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حائزان من كل وحه وعند أهل البصرة هما سيان يُسْتَعْملان معا في ضعف البدن 
وضعف الرّأي. 

3 ا 2 5 2 

وقي التنزيل: الله الذي خلقكم من صَعْفي ثم جَعَل من بَعْد ضَعْفٍ قوق ثم 
جعل من بَغْد قُرّة ضَعفا6(). 

0 e 2 2 ت‎ ۳ 

قال قتادة: «حلقکم من ضعف؟ قال: من النطفة أي من المي ثم حعل من بعد قوَة 
ضَعْفا قال: اطْرَم. 

و« الضَّعَة » بفتح العين لغة في الضَّف. 

وضَعَّف: بفتح العين عن اللحياني فهو ضَعیف. 

وجمعه: ضعفای وضغفى» وضعاف» وضَعَفَة» وضعافي وأضعفة» وضعفه صيّره 

و استضعفه» و تضعفه: وجده ضعيفاء ف رکبه بسوع. قال ابن الأثير: يقال: كه 
واستضعفته ,ععنی للذي یتضعفه الناس» ویتجبرون عليه في الدنیا للفقر ورثاثة الحال)0©. 

جح - العف والوهن عند الفسرین: 

أولاً: الضعیف : 

يقع الضّعف عند مفسّري غريب القرآن الكريم على عشرة أوجه: 

-١‏ الضعيف: العاجز عن الحيلة: 

قال تعال: «إوله ذرية ْعفاء ۲۱ يعن عجزة عن الخحيلة. 

ا الضعيف: من لا صبر له عن التزويج: 

قال تعال:وخلق الإنسان ضعیفا6). 


(۱) الرُوم: ۶ه. 

(۲) انظر اللسان: (ضعف). 
(۳) البقرة: ۰۲۹۲ 

.۲۸ اللساء:‎ )٤( 
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۳ - الضعيف: الضرير: 

قال تعالى: «وانا لتراك فينا ضعیف۱) يعن ضريرأ وكان شعيب عليه السلام 
مانا بتضرة: 

٤‏ - الضعفاء: الزّمنى: 

قال تعالى: یس على الضعفاء ولا على ارضی4() أي ولا على الرّمنى. 

ه - الضعیف: المقهور: 

قال تعالى: طِيَسْتَضعف طائفة منهم4() أي يقهر طائفة منهم. 

> - الضعفاء؛ السّفلة: 

قال تعال: لإوقال الذين استضعفوا للّذين استكْبرواك 0 يعي: السّفلة للقادة. 

۷ - الضتعف: النطفة. 

قال تعالى: الله الذي حَلْقَكُم من ضَعْفم() يعن من نطفة. 

۸ - الضعف: الخذلان. 

قال تعالى: «إإن كيد الشيطان كان ضعيفاً"©. 

٩‏ - الضعف: العذاب: 

قال تعالى: ۳ لاناك ضغف الياة وضيغف المات؟ يعني عذاب الحياة» 
وعذاب الممات. 


٠‏ - المضاعفة: الأقساط. 


.٩۱ هود:‎ )۱( 

.٩١ التوبة:‎ )۲( 

(۲) الرّمنى مفردها: رين أي امرض الذي يدوم طويلاً. 
(4) القصص: 4. 

(ه) سبا: ۰۳۲ 

(5) الروم: 54. 

(۷) النساء: ۰۷۲ 

(۸) الاسراء: ۰۷۵ 
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قال تعال:«فیضاعفه له أضعافاً کثیر۱(4) أي أقساطاً کثبرة() . 

وقد ذکر هذه الأوجحه عبد الرحمن بن امحوزي التوفی ۰۹۷ هب فى کتابه: «نرهة 
الأعين النواظره» وأسقط من هذه الاوجه الأوحه اللاثة الأحيرة» ومي: الخذلانء 
والعذاب. والضاعفة(۳). 

- تفسیر القرطي هذه الاية : 

يفسّر القرطي هذه الاية بقوله: «وهنوا: أي ضَعْفواء وقرأ الحسن وأبو السمال(*): 
وهينوا بكسر الماء وضمها لغتان عن أبي زيد. 

ومعنى: «فما وهنوا#: ماوهنوا لقتل نّهم أو لقتل من قتل منهم» أي ما وهن 
باقيهم» فحذف الضاف. «إوما ضعفوا) أي عن عدوّهم(*. 

- تفسير الألوسي: 

وقد ذكر الألوسي في تفسيره: أن قتادة فسر الوّهن هنا: بالعجز وفسّره الرّحاج 
بالجون» أي فما عجزواء أو فما جبنوا»(7). 

- تفسير الطبري: يتناول الطبري تفسير الوهن والصضّعف في هذه الآية في ضوء 
قراءة من قرأ:« وكأيّن من نيي قاتل معه ريون كثيرٌ فما وهنوا لما أصابهم في سبيل 
الله وما ضعفواه الخ. 

فقد احتلف الفراء في قراءة قوله تعالى: لإقاتل معه ربيون كثير» فقرأ جماعة من 
قراء الحجاز والبصرة: «وقیل» 7 بضم القاف وقرأه جماعة أعری:«وقاتل»() بفتح 


.۲)۰ البقرة:‎ )١( 

(۲) انظر: إصلاح الوجوه والنظائر في القرآن الكريم / 259٠‏ ۰۲۹۱ 

(۳) انظر: نزهة الأعين النواظر / 4۰۵ 405. 

)٤(‏ انظر قراءة رقم ١775‏ في معجم القراءات. 

(ه) تفسير القرطي 4/. 

(") تفسير الالوسي 4 / ۸۳. 

(۷) قراعة نافع وابن کثیر وآخرين؛ انظر معجم القراءات قراءة رقم 4 ۱۲۲. 
(۸) قراءة عاصم في الصحف الذي بين آیدینا. 


۳۸۹ 


القاف وبالألف» وهي قراءة جماعة من قراء أهل الحجاز والكوفة. 

فأمّا من قرا: «قاتل» فإنه اختار ذلكء لأنه قال: لو قتلوا لم يكن لقوله:«فما 
وهنوا) وحه معروف» لأنه يستحيل أن يُوصفوا بأنهم لم يهنوا و لم يضعفوا بعدما قتلوا. 

وأمّا الذين قرؤوا ذلك: «قیل؛ فانهم قالوا: إنما عنى بالقتل النبي وبعض من معه 
من الرّبيين دون جميعهم. 

وإنما نفی الوهن والضَعف عمّن بقي من الربیین تمن لم یقتل. 

واعتار الطبري قراءة من ضم القاف من «قیل» فقال: «وأولى القراءتين في ذلك 
عندنا بالصتواب قراءة من قرأ بضم القاف «قل»» لان الله عز وحل إنما عاتب بهله 
الآية» والآيات الي قبلها: ام حسم أن تذخلوا الجنة ولا يَعْلم الله لین جاهدوا 
ا الذين انهزموا يوم أحدء وتركوا الفتال؛ أو سمعوا الصائح يصيح أن محمداً 
قد قیل» فعذهم الله عز وجل على فرارهم وت رکهم القتال» فقال فان مات أو قل 
اقب على آعقابکم4(» ثم أخبرهم عمًا كان من فل كثير من أتباع الأنبياء 
قبلهم» وقال لهم: هلا فعلتم ما كان أهل الل والعلم من أتباع الأنبياء قبلكم يفعلونه 
إذا قتل بهم من الضي على منهاج بيهم والقتال على دينه أعداء دين الله على نحو 
ما كانوا يقاتلون مع نيهم فلم يهنواء وم يضعفواء كما لَمْ يضعف الذين كانوا قبلكم 

من أهل العلم والبصائر من أتباع الأنبياء إذا قتل نبيّهم؛ ولكنهم صبروا لأعدائهم حتى 
حكم الله بينهم وبينهم. 

وبذلك من التأويل جاء تأويل المتأوّل»(". 

- تفسير الطوسي: 

يفرق الطوسي [ المتوفى ۰ ه ] في تفسيره هذه الآية بين الوهن والضعف 
حتى لا يصح عطف الشيء على مثله؛ فيقول: 
)١(‏ البقرة: ۰۲۱6 


(۲) آل عمران: ۰۱6 
(۲) تفسير الطبري ۳/ ۰۱۱۹ ۰۱۲۰ 


۳۹۰ 


«والوهن: هو الضعف. وإنما قال: «إفما وهنوا لما أصابهم في سبيل الله وما 
ضعفوا # من حيث إن الوهن: انکسار ابحسد بالخوف والضَعف نقصان القوّة 
وقوله: وما استكانوا»: معناه: ما أظهروا الضّعف. 

وقیل معناه: ما حضعوا؛ لأنه يسكن لصاحبه ليفعل به مايريد» فلم يهنوا 
بالخوف» ولا ضعفوا بنقصان العُدّة ولا استكانوا بالمتضوع». 

ويؤكد هذه التفرقة بين الكلمتين باستدلاله, بقول ابن إسحاق: «فما وهنوا بقتل 
نبيهم» ولا ضعفوا عن عدوهم ولا استکانوا لما أصابهم في الجهاد عن دينهم». 

واستدلاله أيضاً بقول الرّحاج: «وقال الزحاج: يعي ما وهنوا: ما فتزواء وما 
ضعفوا: وما حبنوا عن قتال عدوّهم وما استكانوا: ماحضعوا۱(0). 

وبعد فالناظر لأقوال اللفویین والمفسّرين في هذه الآية يجد أن معظم أقوالهم تثبت 
النزادف بين الوهن والضعف حقاًء إن هناك فروقاً بينهما نانجة عن احتلاف السّياق؛ 
وتباين المقام؛ وقد بيست سابقاً أن الضعف له عدة وجوه وصلت إلى عشرة وه 
وكل وجه منها يختلف عن الوجه الآخر حسب ما يقتضيه السّياق» ویتطلبه القام. 

ومن هذه المعاني العشرة الضعف: العجزء وحینما نفسر الوهن بالضّعف فإنما نعي 
وجهاً واحداً من أوجه الضعف ال ساقها رجال الوجوه والنظائر. 

على أن الذي يتبادر إلى الذهن من أول وهلة أن الوهن هو الضعف فإذا أراد 
لغوي أو مفسر أن یتعمق في المعاني الخفية وراء هاتين الکلمتین سیجد ما يشفي غلیل 
لأن کلمات القرآن الكريم إذا نظرنا إليها من حلال هذا النظار انطلقت إليك أشعتها 
لتعطيك دلالات مختلفة. ومعاني متعدّدة» لأنها بحر محيط في أعماقه الدّرر التاثلشت 
والجواهر البراقة» ولقد صدق حجة الإسلام الإمام الغزالي في قوله: «أو ما بلغاك أن 
القرآن هو البحر احیط ومنه یتشعب علم الأولين والآخرين؛ كما يتشعب عن سواحل 
البحر احیط أنهارها و حداوضا۲(0). 


(۱) تفسير البیان للطوسي ۰۱۱/۳ 
(۲) جواهر القرآن ودرره الامام الغزالي / ۸ دار الآفاق ابديدة - بيروت. 


۹۱ 


أو كما يقول أديب العربية مصطفى صادق الرافعي يصف ألفاظه ومعانيه: 

«الفاظٌ إذا اشْنَّدَت فأمواج البحار الزاحرة» وإذا هي لانست فأنفاس الحياة 
الآخرة... 

ومعان بينا هي عذوبة ترويك من ماء البيان» ورقة تَسْتَرُوح منها نسيم الجنان» 
ونور تبصر به في مرآة الإبمان وجه الأمان...» 

وبينا هي ترف بندى الحياة على زهرة الضّمير وتخلق في أوراقها من معاني العبرة 
معنى العبير... ثم بينا هي تساقط من الأفواه تساقط الآموع من الأحفان» وتدع 
القلب من الخشوع كأنه جنازةٌ ينوح عليها السان... إِذْ هي بعد ذلك إطباق 
السحاب وقد تهاوت قواعده» والتمعت ناره» وقصفت في الجوّ رواعده... ویقول 
ايها حينها وض العاحزين عن التحدي: 

«قالوا هذا هو السحر المبين.... إنه لْسِحْرٌ يُغلب حتی يفرّق بين المرء وعادته» 
وينفذ حتى يتصرف بين القلب وإرادته » وجري في اخواطر كما تصعد في الشحر 
قطراتٌ الاء ‏ ویتصل بالروح فإئما بعد ما بسبب إل السمّاء + وانه لسحر لد هو... 
نمرات لم تنبت في قلم أوراقها » ونور عليه رونق الاء » فكأنما ات به الغيوم» وماءٌ 
يتاذلا کالتور فكأئما عصر من التجوم ... ». 

ورد على من يصفه بالشعر فقال: 

«وبلی إنه لیر » ولكن زنة مبانيه في معانيه » وزنة معانيه في مبانيه » فكلّ معنی 
ولا حرم من بحر » وكل لفظ كلؤلؤة في النحر . 

وإنه لشعر ‏ لد هو آيات لا يجانس كلامها البديع غير کمافا وحقيقة في الوحود 
لم يكن یعرف غير خحیافا » ومرآة في يد الله تقایل کل روح عفاهام(۱. 

ويشيد السيد محمد رشيد رضا بأسلوب القرآن المنفرد حيث ينص على أن هذا 
الأسلوب لا يعبيه إلا ذو الفطنة من أولي الألباب فيقول : قال شيخنا الأستاذ الإمام 
[محمد عبده] : «إن لكلام الله تعالى شلوا ۳ يعرفه أهله » ومن امتزج القرآن 


(۱) إعجاز القرآن للرافعي بتصرف ۰۳۰ ۳۱ . 


۳۱۹۲ 


بلحمه ودمه . 

وأمّا الذين لا يعرفون منه إلا مفردات الألفاظ » وصور الحمل » فأولئك عنه 
مبعدون . 

وقال أيضاً: فهم كتاب الله تعالى يأتي ععرفة ذوق اللغة وذلك عمارسة الكلام 
البليغ منها» . 

وقال في وصف من امتزج القرآن بدمه ولحمه حاكياً عن نفسه : إني عندما أسصع 
القرآن أو أتلوه أحسب أني في زمن الوحي وأن الرسول ی ينطق به كما آنزل عليه 
- أو نزل به عليه - جبریل عليه السلام» 

قال السيد محمد رشيد رضا معلقاً : «وبهذا امتاز الأستاذ الإمام - رحمه الله تعالى - على 
الأقران إن كان له آقران»(۱) . 

ونختم الترادف بأنواعه المختلفة الي أشبعنا البحث فيها . لنقرر أن الترادف يطل 
بوجهه في کثیر من الأساليب القرآنيّة والنثرية والشعرية» فإنكاره إنكار لحقائق لاتتکر » 
وثوابت لا تغير » وواقع لا ينقض . 

حقاً إن بعض الكلمات القرآنية الترادفة بالتأكيد أو بالعطف عند التدقيق فيها تتبين 
فيها بعض الفروق يون الكلمات » ولكنها فروق غير أصيلة لا تتفي القاعدة ولاتحطّم 
الظاهرة . 

وقد لس هذا المعنى او في «الطراز» حيث ذكر أن الألفاظ المترادفة :«هي الألفاظ 
المحتلفة تي أنفسها دون معانيهاء وهذا كقولنا : تفل » وفك » وعلمٌ » ومعرفة » ولييث » 
وأسدٌ إلى غير ذلك من أنواع الترادف . 

وهكذا قولنا : سيف وصارمٌ » ومهند » فهذه الألفاظ متفقة في كونها دالة على 
حقيقة واحدة لا تختلف أحواها في الدّلالة كما مثلنا . 

نعم قد یقع الاحتلاف في أمور عارضة ها وهذا کقولنا : صارم ومهتد ‏ فاتهما 
وإن کانا دالین على حقيقة السیف لا يختلفان فیها » لکن الصارم فيه دلالة على 


(۱) من مقدمة السید محمد رشید رضا لکتاب إعجاز القرآن للرافعي / ۳۱ 


۳۱۹۳ 


القطم؛ وقولنا : مهند فيه دلالة على نسبته إلى الهند . 

وقولنا : علم » ومعرفة » فإنهما » وان اتفقا في دلالتهما على معقول حقيقة 
العلم» ولكن أحدهما يتعدّى إلى مفعول واحد » وهو المعرفة . 

والعلم يتعدّى إلى مفعولين . 

فهذه أمور عارضة يقع فيها الاختلاف» وقد يقعان موقعاً واحداً بجيث لا يتطرق 
إليها احتلاف کقولنا : ليث وأسد»۱) ۲ 

وني رأبي أنّ العلوي كان قاضياً منصفاً في هذه القضية » فلا إنكار للترادف» وان 
كان هناك بعض الاختلافات العنوية بين بعض الكلمات فهو اختلاف عَرَضِي وليس 
يجرهري والاختلاف العارض لا ین دليلاً على إنكار النزادف لأنه حقيقة ملم 
بها بين كثير من المتقدمين وكثير من المعاصرين . 

وقبل أن ننهي الحديث عن الترادف نشير إلى مصطلح آخر مشتق منه وهو 
الإرداف » وقد أشرنا إليه من قبل ونعيد القول فيه هنا حتى لا يختلط الأمر على 
القارئ بين الترادف والارداف . 

ويختلف الترادف عن الارداف بأن الترادف يقتضي وجود الكلمتين الترادفتین في 
أسلوب واحد » على حين لا يكون الإرداف الا في كلمة واحدة » بمعنى أن تترك 
الكلمة الرادفة ف بعض المقامات الأسلوبيّة لتحل محلها كلمة أخرى مرادفة هاء لإفادة 
معان جديدة . 

وقد عرفه قدامة والحاتمي والرماني وغيرهم بقوهم : 

«هو أن يريد التکلم معنی » فلا يعبّر عنه بلفظه الوضوع لهه بل بلفظ هو ردفه 


وتابعه»(۲) 1 


ومن الأمثلة القرآنية الق وقع فیها الارداف : 


(۱) الطراز ۲ /۱۵۵ . 
(۲) أنوار الربيع 5 / ٠١‏ . 


. (4 قوله تعالى :«إوقضي الأمر‎ - ١ 

قال صاحب «أنوار الرییع» : الأصل : وهلك من قضی الله هلاکه » ونحی من 
قضی الله نجاته » وعدل عن ذلك إلى لَفظ الارداف لا فيه من الإيجاز » والتنبيه على 
أن هلاك افالك » ونحاة الناحي بأمر آمر مُطاع » وقضاء من لا برد قضاؤه . 

والأمر يستلزم آمراً » فقضاژه يدل على قسدرة الآمر به وقهره وأن وف من 
عقابه » والرجاء من وابه يحضان على طاعة الآمر » ولا حصل ذلك كله من اللفظ 
الخاص» . 

۲ - لإواستوت على الجودي274 . 

وقال أيضاً: حقيقة ذلك : «حلست» فعدل عن اللفظ الخاص بالعنی إلى مرادفه لما 
في الاستواء من الاشعار بجلوس متمكن لا زيغ فيه ولا ميل ؛ وهذا لا يحصل من لفظ 
اجحلوس»(۳) . 

وبعد » فلعلي بعد هذه الرحلة الطويلة الشاقة في حقل الترادف في القرآن الكريم» 


3 ۱ 
قد قدّمت ما هو مفيد لقراء الدراسات القرآنية واللغوية . واللّه الموفق. 


(۱) هود: ٤٤‏ . 
(۲) الآية نفسها . 
(۳) انظر أنوار الربيع 5 / ٠١‏ . 


۳۹۵ 


آثم قلبه. 

1 ذلك الكتاب لاريب فيه. 
أم حسبتم أن تدخلوا ابلنة 
آوم تومن قال يلي , 
أينما تكونوا يأت بكم الله جميعاً. 
إذ قال إبراهيم ربي الذي يحبي. 
إذا حضر أحدكم الوت. 

إن الذين كفروا سواء عليهم 
إن الله لذو فضل على الناس 

إن في خلق السموات والأرض 
اسکن أنت وزوحك ند 
تظاهرون علیهم بالائم... 

ثم أقررتم وأنتم تشهدون. 
الذين آتيناهم الکتاب يتلونه. 
صلوات من ربهم ورحمة. 
فأماته الله مائة عام. 

فانفجرت منه اثنتا عشرة عيناً. 
فتوبوا إلى بارئكم. 

فلولا فضل الله عليكم ورحته 


فول وجهك شطر السجد الحرام. 


فیضاعفه أضعافا كثيرة. 
فيه سكينة من ربكم وبقية. 
قل فيها ثم كبير. 

كل كفار أثيم. 

للفقراء الذين أحصروا 


ها ما كسبت وعليها ما اكتسبت. 


سر الایات القرانية 

الصفحة الآية 

متاعا إلى الحول. 
۲۳۹ من حشية اله 

وآتينا عیسی ابن مریم البینات. 
1 وأني فضلتکم على العالین. 
۱۹۸۹۳ وإذ قال إبراهيم رب اجعل. 
۳۹۰ وإذ قلنا ادحلوا هذه القرية 
4 وإذا لقوا الذين آمنوا قالوا آمنا 
۱۰۳ واتبعوا ما تتلو الشياطين 
44 وبعولتهن أحق برذهن. 
۳ ولكم في القصاص حياة 
۰۱ | وله ذرية ضعفاء. 
۳۳۰ وهم فیها آزواج مطهرة. 
۱۳۸ ومن الناس من يقول آمنا بالل 
5 يأيها الذين آمنوا لا تقولوا راعنا 
3 يؤتي الحكمة. 
۱:۸ يود أحدهم لو يعمّر آلف سنة, 
1Y‏ آل عمران 
1۹ أفإن مات أو قتل انقلبتم. 
5 إذ بعث فيهم رسولاً. 
۱۰۸ إذْ قال الله يا عيسى إنى متوفيّك. 
۳۲ إن الدين عند الله الاسلام. 
۱۹۹ إن الله ييشرك بكلمة منه. 
۱۹۹۳ اسمه السیح عیسی بن مریم. 
۲۸۹ توتي المُلّك من تشاء. 
of‏ فاستغفروا لذنوبهم. 
1 فما وهنوا لما صابهم في سبيل الله 
3 لا يغرنك تقلب الذين كفروا. 
a‏ واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرّقوا. 
مه ولتكن منكم أمّة يدعون إلى الخير 
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ولقد كنم تمنون الوت من قبل. 
ومأواهم النار. 
وما محمد إلا رسول. 
ويقولون على الله نکذب. 
يتلونه حق تلاوته 

النساء 
إن كيد الشيطان كان ضعيفا. 
إنا قتلنا المسيح عيسى بن مريم. 
ما المسيح عيسى بن مريم. 
ثم جاعرك يحلفون بالله. 
ثم لا جدوا في أنفسهم حرجا 
حتى إذا حضر أحدهم الوت. 
حرمت عليكم أمهاتكم. 
خلقكم من نفس واحدة 
لا يحب الله الجهر بالسوء 
لا يستوي القاعدون من المؤمنين 
انز إليكم نورا میا 
وأوحينا إلى إبراهيم 


وإن أردتم استبدال زوج. 


وان الذين اختلفوا فيه لني شك منه. 


وإن امرأة حافت من بعلها نشوزا. 


وابتلوا الیتامی حتى إذا بلغوا التكاح 
واحصنات من النساء لا ما ملكت 


وتخلق الإنسان ضعيفاً. 

وكلمته ألقاها إلى مريم 

ولا الملائكة القربون. 

ولا توتوا السفهاء آموالکم. 

ولا تتمنوا ما فضل الله به 

ومن يكسب خخطيعة أو إا 
المائدة 

ذلك كفارة أمانكم إذا حلفتم. 

فاذهب أنت وربك فقاتلا. 

فلا تأس على القوم الفاسقين. 


١14 


فلا تأس على القوم الكافرين. 
فلم تحدوا ماء فتيمموا 
فيقسمان بالله إن ارتبتم. 
فيقسمان الله لشهادتنا. 

لقد كفر الذين قالوا إن الله 
لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً. 
ما جل الله من بحيرة. 

مصدقاً لما بين يديه من الکتاب 
واش عليهم نبأ اب آدم بالحق. 
والذين هادوا والصابعون. 

يا أيها الذين آمنوا 


اليوم اکملت لكم دينكم 


اليوم یمس الذين كفروا من دينكم.. 


الأنعام 
ثمانية أزواج. 
حتى إذا جاء أحدكم الموت. 
خحاق السموات والأرض 


الذين آمنوا ولم يلبسوا یکانهم بظلم. 
قل تعالوا ال ما حرم ربكم علیکم. 


من جاء بالحسنة فله عشر أمثاها 
وأفسموا بل جهد أكانهم. 

وأن هذا صراطي مستقیما فاتبعوه. 
ولا تزر وازرة وزر أخرى. 
ولتذر أم القرى ومن حوها. 

وله ما سكن في الليل والنهار. 


يجعل صدره ضيّقاً حرجا. 


الأعراف 
أبلغكم رسالات ربي 
آبلفکم رسالات ربي وأنصح لكم 
أن اضرب بعصاك الحجر 
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أهؤلاء الذين آقسمتم ۱۳ حتى يسمع کلام الله. 1 


إن هذا لكر مكرتموه في المدينة. VA‏ حتی یعطوا ابتزية عن يد. 1 
نا لتراك ي سفاهة, ۳۳۲ الذين يلمزون المطوّعين من الومنین ۰ ۱۸۰ 
إنا لنراك في ضلال مبين. ۲ لا تحزن إن الله معنا. ۱۹ 
إنه يراكم هو وقبيله: 4 ليس على الضعفاء ولا على المرضى ‏ ۲۸۸۰۱۷ 
خلقکم من نفس واحدة. ee.‏ | ما كان لأهل المدينة ومن حوهم كلا 
۲۷۹ وضاقت عليكم الأرض .ما رحبت ۱۷۲ 
فألقى عصاه فإذا هي عبان مبین. ۰ ۸٩‏ وضاقت عليهم آنفسهم. ۳ 
فأنحیناه والذين معه برحمة منا rr‏ وطبع الله على قلربهم. 0 
فإذا جاء أجلهم. 1 ولیحلفن إن ردنا إلا الحسنى. ۱۳۰ 
فعقروا الناقة. ۱۹۲ ومن حولكم من الأعراب 5 
فكذبوه فأنجيناه والذين معه في الفلك ۲۳۳ e‏ ا 
فكيف آسى على قوم كافرين. 0 ویرت( يطفترا نور الله 11 
فلما آتاهما صالحاً جعلا له شرکاء ‏ ۲۷۹ ا 5 4 
كتاب أنرلناه لبق 1 ألا إن وعد الله حي ۲۳۹ 
كذلك يطبع الله على قلوب الكافرين ۱۱4 إن الله لذو فضل على الناس 2 
وأرسیل في الدائن حاشرين. ۷۸ تلك آيات الكتاب الحكيم. 33 
واذا قرئ القرآن فاستمعوا له ۱۳۲ ثم قيل للذین ظلموا ذوقوا ۳۳۹ 
وان یروا سبيل الرشد 10۰ فكذبوه فنجيناه ومن معه في الفلك ‏ ۲۳۳ 
واتل علیهم نبأ الذي آنيناه ۱۳۷ قد جاءتكم موعظة من ربكم 1۵ 
والائم والبغي بغير الحق. ۳۹۷ قل لو شاء الله ما تلوته عليكم ۱۳۱ 
و کم من قرية. ۳۲ كذلك نطبع على قلوب المعتدين.  ١١4‏ 
ولقد أخذنا آل فرعون بالستین. ٩۱ ٠‏ وآن آقم وحهك للدّين حتفاً ٠‏ ۲۸۲ 
ونادی أصحاب الأعراف. ۳۱۹ ویستتبلونك احق هو قل أي ورني ‏ ۲۳5 
الأنفال هود 
وإذا تلبت علیهم آياته زادتهم مان ۱۲۱ خالدین فيها ما دامت السموات. ۰ ۱4۸ 
ريريد الله أن بح الحق بكلماته ۰ ۲۲۱ فلعلك تارك بعض ما یوحی ليك ۰ ۱۷۳ 
العوبة قلنا احمل فيها من كل زوجين اثنين. ۸۱ 
ألم يأنهم نبأ الذين من قبلهم ۳۱۸ وإنا لنراك فينا ضعيفاً. AA‏ 
إذا ضاقت علیهم الأرض .ما رحبت ۱۷۲ واتبعوا في هذه الدنیا لعنة ۳:۳ 
إنما الصدقات للفقراء والمساكين. ‏ ۲۵۳ واستوت على اخودي. 0 
ثم ولیتم مدبرین ۱۹ وقضي الأمر. ۲۹۵۵ 


۳۹۹ 


ولا جاءت رسلنا لوطاً سيء 
يوسف 
أضغاث أحلام. 
تا لله لقد آثرك الله علينا. 
قال فا أشكو بي وحزني إلى الله. 
قل هذه سبيلي أدعو إلى الله 
ليحزنني أن تذهبوا به. 
ما هذا بشرا إن هذا إلا ملك كريم 
وابيضّت عيناه من الحزن. 
وجاءوا على قميصه بدم كذب. 
ولمن جاء به حمل بعير. 
الرعد 
قل الله خالق کل شيء. 
وإن تعجب فعجب قوهم أئذا كنا 


يخشون ربهم ويخافون سوء الحساب. 


الحجر 
آنيناك سبعاً من المثانى. 
جعناك مما كانوا فيه يمترون. 
فسجد الملائكة كلهم أجمعون. 
ولقد نعلم أنك يضيق صدرك 
الدحل 
أتى أمر الله 
فإذا قرأت القرآن فاستعذ لله 
لا یعت الله من يموت بلی. 
وعلى الله قصد السبیل 
ولا تحزن عليهم. 
ولا تقولوا لا تصف آلسنتکم. 
ولا تك في ضيق ما يمكرون. 
وما بكم من نعمة فمن الله 


يخافون ربهم من فوقهم. 


۱۷ 


۱۸۳۲ 
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الزسراء 
إذا لأذقناك ضعف الحياة 
اقرا کتايك كفى بنفسك اليوم 
انقلر كيف ضربوا لك الأمثال. 
فتفجر الأنهار خلاها تفجيراً. 
وأكبر تفضيلاً. 
وان من شيء الا يسبح بحمده. 
وفضلناهم على كثير 
وننزل من القرآن ما هو شفاء 
ويزيدهم حشوعاً. 

الكهف 
أما السفينة فكانت لمساكين 
وائل ما أوحى إليك 
وفجرنا خلاهما نهراً. 
وكان وراءهم ملك. 
ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا 

مريم 

أل تر أنا آرسلنا الشياطين. 
أو تسمع طم ركراً. 
فحملته فانتبذت به مكانا قصيًا 


لقد جمت شيا فريًا. 
ويوم أبعث حيًا. 
طه 
أعطى كل شيء تحلقه. 
إن في ذلك لآيات لأولي النهى. 
إني آنست ناراً. 
بصرت با لم ییصروا به 
فإذا هي حبة تسعی. 
فلا تسمع إلا همساً. 
فلا يصدّنك عنها من لا يؤمن بها 
کلوا وارعوا أنعائكم 


۳۰۰ 
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وحشعت الأصوات لل رحمن. 

ولا يفلح الساحر حيث أنى. 

ولقد عهدنا إلى آدم 

ومن يعمل من الصالحات 

يحمل يوم القيامة وزراً. 
الأنبياء 

بل فعله كبيرهم. 

فاستجبنا له وبحیناه من الغم. 

فجاحاً مبلاً 


كانتا رتقاً 
وإن كان مثقال حبة من خردل 
وذا النون إذ ذهب مغاضياً. 
وهذا ذكر مبارك أنزلناه. 
الحج 
اني عطفه ليضلٌ عن سبيل الله. 
من کل نج عمیق. 
واحتنبوا قول الزور. 
وتری الأرض هامدة 
وجاهدوا في الله حقّ جهاده 
وهم مقامع من حديد. 
المؤمنون 
فأرسلنا فيهم رسولاً. 
فتبارك الله أحسن الخالقين. 
هم في صلاتهم حاشعون. 
وقل رب أعوذ بك. 
يريد أن یتفضّل عليكم. 
النور 
إن الذين جاعوا بالانك. 
إنما الومنون الذین آمنوا بل 
سبحانك هذا بهتان عظيم. 
ليس على الأعمى حرج. 


۳۱۸ 

۹۸ 

۱۰۳ 

ون 
T11‏ 
f0‏ 


۳۹۸ 
۳۳ 
۳۳+ 
۱۰۰ 
نت فق 
۱۰۳ 
TAY‏ 
516 


۳۳۹ 
١1 
A4 

۷ 


AY 
۲۲۷۱ 
۸ 

۱۷۰ 


وأقسموا الله جهد أعانهم. 

۱ الفرقان 
آناسي کر 
انظر كيف ضربوا لك الأمثال. 
ولنحي به بلدا میت 
نزل القرقات على عبده. 


وإذا ألقوا منها مكاناً ضيقا مقرنين. 


والذين لا يدعون مع الله إل آحر. 
والذين لا يشهدون الزور. 
وهو الذي خحلق من الماء. 
يلق أثاما. 

الشعراء 
إن هذا إلا خلق الأولين. 
نا رسول رب العالمين. 
فاتقوا الله وأطيعون 
كذبت قوم نوح المرسلين 
وأنحينا موسى ومن معه أجمعين. 
واتل عليهم نبأ إبراهيم. 
والذي أطمع أن يغفر لي 
والذي هو يطعمي ويسقين 
وهم علي ذنب. 
ويضيق صدري. 

النمل 
نك لا تسمع الموتى 
فتبسم ضاحکاً من قوها. 


قالوا تقاسموا ۳1 
وتری ابال تحسبها حامدة 
ولا تكن في ضيق ما عکرون. 
ولى مدیر 

القصص 
آنس من جانب الطوّر تارا 


تهتر كأنها جان. 
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على أن تأحرني ثماني ححج. 
ليكون لهم عدوا وحزناً. 
يستضعف طائفة منهم. 
العدكبوت 
اتل ما أوحي إليك من الکتاب. 
فأنحاه الله من النار. 
لما أن جاءت رسلنا لوطأ سى 
وتخلقون إفكاً. 
وكانوا مستبصرين. 
ولا تعثوا ي الأرض مفسدین, 
الروم 
الله الذي خلقکم من ضعف 
ويومئذ يفرح المؤمنون بنصر الله 
لقمان 
حملته أمه وهناً على وهن 
وان لی عله یت وی مستكرا 
السجدة 
أم يقولون افتاه. 
الذي أحسن كل شيء خلقه. 
الأحراب 
نا عرضنا الأمانة على السموات. 
فلما قضى زيد منها وطراً 
لمن لم ينته المنافقون. 
ما كان على اليي من حرج 


ما كان محمد أبا أحد من رجالكم. 


وإِذْ قالت طائفة منهم 
والخاشعين والخاشعات. 


ولا يحزن ويرضين. 


أن اعمل سابغات. 


وقال الذين استضعفوا. 
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فاطر 
نا بخشى اله من عباده العلماء. 


والله خلقكم من تراب. 


رغراییب سود. 
يښ 
وفجرنا فيها من العيون. 
اليوم نختم على أفواههم. 
الصافات 
إني سقیم. 
فالتاليات ذكرا. 
ص 
إن هذا إلا احتلاق. 
كذبت قبلهم قوم نوح وعاد. 
الزمر 


حلقکم من نفس واحدة. 


فاعبا-وا ماشئتم من دونه. 
قل إني أمرت أن أعبد الله 
وجي بالنبین والشهداء. 
غافر 
إن الساعة لاتية لاريب فيها. 
إن الله لذو فضل على الناس. 
العريز العليم غافر الذنب. 
لخلق السموات والأرض أكبر. 
لنذيقهم عذاب الخزي. 
الشورى 
أم يقولون افتری على الله كذباً. 
أوحينا إليك روا من أمرنا. 
الزخرف 
إنا حعلناه قرآناً عريياً. 
إنه في أم الکتاب لدینا. 
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والذي خلق الأزراج كلها. 
وقالوا لولا نزل هذا القرآن. 
ومن يعش عن ذكر الرحهن. 
الدخان 
حم والكتاب المبين. 
الجاثية 
واحتلاف الليل والتهار. 
وحتم على سمعه وقلبه. 
الاحقاف 


يهدي إلى الحق وإلى طریق مستقیم. 


محجمد 
أم على قلوب آقفاها. 
حتی تضع اخرب آوزارها. 
وآمنوا ما نزل على محمد. 
الفتح 
محمد رسول ۳ 
الحجرات 
أيحب أحدكم أن یاکل. 
ما المومنون الذين آمنوا بالله 
ولا تلمزوا أنفسكم. 
ق 
مناع للخير معتد مريب 
و أزلفت ابحنة للمتقین غير بعيد. 
الذاریات 
ومن كل شيء خلقنا زوجين. 
الطور 
لا لغو فيها ولا تأثيم. 
النجم 
وأنه حلق الزوجين الذ کر والاشی. 
القمر 
خحشعا أبصارهم. 


وفرنا الأرض عيوناً. 
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ولقد یسرنا القرآن للذ کر. 
مقعد صدق. 

الرحمن 
فباي آلاء ربکما تکذبان. 
فیهما فاكهة وغخل ورمّان. 
كل من علیها فان. 
ولمن حاف مقام ربه جنتان. 


f1۲ 
14 


وله الجوار المنشآت في البحر كالأعلام. ۲۱۱ 


ومن دونهما جنتان. 

يا معشر الجن والانس 

يسأله من ف السموات والأرض 
الواقعة 

إنه لقرآن كريم. 

فلا آقسم .مواقع النجوم. 


وانه لقسم لو تعلمون عظیم. 
الحديد 
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هو الأول والآحر والظاهر والباطن. ۲٤۷‏ 
ألم يأن للذين آمنوا أن تخشع قلوبهم. ٩۸‏ 


لكيلا تأسوا على ما فاتكم. 
المجادلة 
تفسحوا في امجالس. 
الحشر 
الخالق البارئ المصور. 
العزيز الحبار المتكبر. 
هو الله الذي لا إله إلا هو 
الممتحنة 
ولا يأتين بهتان يفترينه. 
الصف 
ليطفكوا. 


ومبشرا برسول يأتي من بعدي. 
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المنافقون 
فأصدق وأكن من الصالحين. 
يقولون لن رجعنا إلى المدينة 
الطلاق 
ولا تضاروهن لتضيّقوا عليهن. 
07 التحريم 
بات وأبكارا. 
الملك 
صافات ويقبضن. 
القلم 
خحاشعة ابصارهم. 
همّاز مشاء بنمیم. 
ودّوا لو تن فيدهنون. 
ولا تطع كل حلاف مهين. 
ولا تكن كصاحب الحوت. 
الحاقة 
فأما من أوتي كتابه بيمينه 
فلا أقسم.ما تبصرون. 
وإنه لتذكرة. 
ضوح 
يغفر لكم من ذنویکم. 
لتسلکوا منها سل فجاجاً. 
المزمل 
فاقرعوا ما تيس من القرآن 
المدثر 
لیستیقن الذین أوتوا الکتاب 
القيامة 
فاتبع قرآنه» ثم إن علينا بيانه. 
لا أقسم بيوم القيامة. 
ولا أقسم بالنفس اللوامة. 
الإنسان 


2 
یفحرونها تفجيرا. 
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المرسلات 
م بمعل الأرض كفاتا. 
ألم نخلقكم من ماء مهين. 
إنما توعدون لواقع. 
انطلتوا إلى ما كنتم به تكذبون. 
كذلك نفعل باججرمين. 
كلو وتمتعوا قليلاً إنكم بحرمون. 
هذا يوم الفصل جمعناكم والأولين. 
هذا يوم لاينطقون. 
وما أدراك ما يوم الفصل. 


الا 
عم بتساءلون عن النبأ العظیم. 
النازعات 
فان المحيم هي المأوى. 
وآثر الحياة الدنیا. 
عبس 
في صحف مكرمة مرفوعة مطهرة. 
قتل الإنسان ما أكفره 
العکویر 
فلا أقسم بالخنس ابفوار الکنس. 
وما هو على الغیب بضنين. 
المطففين 
كلا بل ران على قلوبهم. 
الانشقاق 
فلا أقسم بالشفق. 
وإذا فری عليهم القرآن لايسجدون. 
الأعلى 
سنقرئك فلا تنسى. 
بل توثرون الحياة الدنيا. 


أفلا ینظرون إلى الابل 
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الفجر العلق 
هل في ذلك قسم لذي حجر.  ۱۳٤۸۷‏ کک 0 
وجاء ربك. لك الدكائر 
الجلد کلا سوف تعلمون. o‏ 
لا أقسم بهذا البلد, 6 ثم لتسألن يومعذ عن التعيم. 1۱ 
أو مسكيناً ذا متزبة. ۷۰۰ الهمزة 
الشمس ويل لكل همزة لزة. ۱۳۹۵۷4 
ٍذ انبعث آشقاها. ۱۰۹ الکوثر 
ا نا أعطيناك الکوثر. ۱ ۳ 
الكافرون 
ولسوف يعطيك ربك فزضی.  ٤٣‏ لا أعبد ما تعبدون. ۲۲ 
القراءات. 
الآبة الرقم الصفحة 
الأنعام 
ومن برد الله أن يضله. ۱۲۰ ۱۷۳ 
هود 
واستوت على ابمودي. 31 1 
وقضي الأمر. ٤‏ 8 
اللحل 
ولا تقولوا لما تصف آلسنتکم الکذْب. ۱۹ ۸۳ 
الاسراء 
إن أحستم. ۷ 31 


کهرس الحديث الشريف 


الحديث 
(احبس أصلها وسبل ثمرتها) . 
«إذا أمرتكم بشيء فأتوا منه ما استطعتم). 
«أراني الله رحلا عند الكعبة آدم كأحسن من رأیت...». 
«أعوذ بك من ساكن البلد». 
«أعوذ بكلمات الله التامات). 
الأعوذ با لله من العقراب». 
«أمرت بقرية تأكل القری». 
«مّا مسيح الضلالة). 
«أنا أولى بالشك من إبراهيم». 
«انطلقوا بنا إلى أنيسيان قد رأينا شأنه» 
«إن أبا بكر وعمر ثكما الأمر فما ظلماه» 
«إن جبريل عليه السلام قال للبي اقرأً..» 
«(إن لله تسعة وتسعين اما مئة إلا واحدا..» 
«إن لي أسماء أنا محمد وأنا هد وأنا امحاشر» 
(آن المسيح الدجال أعور عينه الیمنی 
«أنه نهي عن قتل ابلنان» 
نها أيام أكل وشرب وبعال» 
«التجافي عن دار الغرور» والإنابة إلى دار الخلود والاستعداد للمو 
الموت» 
اخحبز وتمر وبسر ورطب.. والذي نفسي بيده إن هذا هو النعيم» 
(الدجال مسوح العين) 
ادع ما يرييك إلى مالا يرييك» 
«دعاهن فأجبن طائعات مذعنات غير متلكئات ولا مبطتات» 
«دعرها فانها حبارة...» 
«ذهب أهل الدثور بالدرحات العلی» 
«الرؤيا من ا لله تعالى والحلم من الشيطان» 
«زینب كانت تفخر على أزواج الي .. » 
«ستكون بعدي أثرة» 


«عاد البراء بن عازب في فقارة من أصحابه) 


۱۳۷ 
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Yor‏ 


«عدلت شهادة الزور الشرك با لله 

«فإذا الأرض عند أسبله» 

اافجعل بعضنا يهمس إلى بعض» 

«فلما توجه قافلاً من تبوك حضرني بثي» 

حديث الوضوء: «فمن زاد أو نقص فقد أساء وظلم» 
«کان يتعوذ با لله من همز الشيطان ولزه» 

اكان إذا صلی العصر همس» 

«كل ذلك لم یکن» 

«لا يولج الكف ليعلم البث...» 

«لا يريبه أحد» 

« م ترجعوا حتى أصابكم هذا النعيم» 

«لما ولدت حواء طاف بها إبليس وكان لا يعيش ها ولد..» 
«اللهم أحيئ مسكيناً وأمتي مسکینا» 

لاليسألن عن هذا النعيم» 

«ليليي منکم أولو الأحلام والنهى» 

لاما سلكت فجًا إل سلك الشيطان فا غيره» 

«ما علمنا أحداً منهم ترك الصلاة على أحد من أهل القبلة تفه 
«ما ييكيك» ؟.. 

«مساکین أهل النار» 

من باع عبدا وله مال» 

«من ترك ثلاث جمع من غير عذر طبع | لله على قلبه» 
«من قال في القرآن برأيه فأصاب فقد أحطاً» 

«من كنوز البر احفاء الصدقة» وكتمان المصائب والأمراض...» 
«من يرد الله به حيرا يفقهه من الدين» 

«ناولي السکین» 

«(نهى عن حلوان الکاهن» 

«هل مر بك نعيم قط» 

واستوصوا بالنساء حيرا فإنهن خخلقن من ضلع أعوج» 
وان لم يكن فيه ما تقول فقد بهته» 

الوقد وهنتهم ی یثرب» 

لا وکل فحاج مكة منحرا» 
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أحاديث منسوبة إلى بعض الصحابة. 


الحديث الصحابي الراوي الصفحة 
ألسنا من فقراء الهاحرین ؟ إل عبد الله بن عمر ۰۷ 
أنه سئل عن رجحل حعل آمر امرأته بيدها: -- ۲۹1 
الفقراء من الهاجرین والمساكين ابن عباس 0۸ 
فو الله ما استأثر بها علیکم عمر بن اخطاب ۱۱۰ 
قد علمت أن التقي ذو نهية آبو وائل ۸۸ 
واه ما عليهم آسی» ولکن آسی ابي بن کمب ۱۸ 
وذلك أن العرب کانوا یتکلمون بهما» ابن عباس ۳۹ 


الأمثال 


الیل الصفحة 
عسى الغوير أبؤساً. ۱۰۲ 
ما كل سوداء ثمرة. 1۹۳ 
من آشبه أباه فما ظلم. ۲3۱ 
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أقوال منسوبة إلى العرب 


أخطأ نوءك (عند طلب الحاجة). 3 
شر ما أحاءك إلى مخة عرقوب. ۰۲ 
قتل فلان بالقسامة (أي باليمين). ۱۳۰۵ 
كيف حشمك وحزانتك. Yor‏ 
ما جاءت حاجتك. 1۲ 
من دحل ظفار حمر. ۳ 
منا ظعن ومنا أقام. ۱۹ 
نسوة فقراء (حكاية عن الليث). Yor‏ 
قول أعرابي 
قال يونس: قلت لأعرابي: أفقير أنت أم مسكين؟ فقال: لا وله بل مسکین: 2 ۲۵۵ 
با XK‏ 
أنصاف الأبيات وأجزاژها 
الشاهد البحر القائل الصفحة 
وتخرج العين فيها حين تتضب البسيط ذو الرّمة 2 
وهند أتى من دونها النأي والبعد الطويل ا حطيئة 4 
فاحتل لنفسك قبل أتي العسكر البسيط 2 ۰۳ 
طفحت عليك بناتق مذ کار الکامل النابغة الذبياني ۷ 
سميت إنسانا لأنك ناسي چن نت 2۷ 


الشواهد الشعرية 


الشاهد البحر القائل ‏ الصفحة 
وحار سار متم دا علیکم أجاوق هالمخافة ولرحاء ‏ لوافر زهير ۱۱ 
إني وان كان ابن عمّي غاا لسمقااف من خلفه وورائه الکامل بعض شعراء الحماسة ۱:۷ 
فتم على معش وقة لا يزيدنهما إليسه بلاء الشوق إلا تحبا الطويل الأعشى 141 
بثينة قالت يا جمیسل أربتي فقلت كلانا يابئين مريب الطويل جميل 14 
أنى دون حلو العيسش حتى أمرّه ‏ تکوب على آثارهن تكرب الطويل - ۳ 
ليس لي احق يا أميمة رب تما لريب ما يقول الكذوب الخفيف عبدالله لزبعري  ٩۳‏ 
أمرتك الخير فافعل ماأمرت به فقد تركتك ذا مال وذا نشب البسيط عمرو بن معد يكرب ۱۸ 
فإتكما إن تنظراني ساعة ‏ من الدهر یفص لدی أم جندب الطويل 2 امرؤ القیس ۳۷ 
ولاعیسب فیهسم غير أن سسيوفهم بهن فلول من قراع الکت الب الطویل ٠‏ النابغة الذيياني ۱:1 
وإني وتهيامي بعزة يما تخليت مایشاوتظت ‏ - - 
لکالرتي ظل الغمامة كلما تبسوأمنها للمقيل اضمحلت التقارب كثير ۲۰۹ 
قسم الزم ان ربوعنا بين الصبا وقبوهها ودبرره ئلاثا الكامل أبو تام ۱:۷ 
تضيق عيون الداس عن نور وجهه إذا بدا لاس منظسره البلج الطويل داود بن رزین ٠١١ ٠‏ 
وإني لأحمي الأنف من دون ذم إذا الدنس الواهي الأمانة أهمدا الطويل الراعي ۹۷ 
وان الذي يني وبين بسي أبي ٠‏ وبين بسني عمي تلف حدًا الطريل القنع الكندي ٠١١ ٠‏ 
صلى الإله ومسن يحف بعرشه والطييون على البارك مدا الكامل حسان ۷ 
فسات قيلة ءامس مك شاحاً واری يسابك بلیات همدا الكامل ‏ الأعشى ۹۷ 
ألا حبذا هنسد وأرض بهاهلد وهند آتی من دونها النأي والبعد الطويل الحطيئة ۸ 
أما الفقسير الذي كانت حلوته وفق العیال فلم ييترك له سبد البسيط الراعي ۱۰۹۰ 
فلمسا بدا حسوران والآل دونه نظبرت فلم تنظر بعينيك منظرا الطویل ‏ . امرژا القيس 1۹ 
وإذا هسززت قطعست کل ضريسة ٠‏ وتخرحست لا طبعسا ولا مبهورا الكامل جرير 114 
رأيت رژ‌انسم عبرتهی.ا ركنت لاح لام 7 السریع بعض الأعراب 9۱ 
بان بط في يلين كلبسأوكان الكلب سورا السریع 2 يعض الأعراب 4 
فيا مي هسل يجزي بكائي عثله ."مورا وأنفاسي إليسك الزوافر الطويل ١‏ ذرالرمة ۸ 
وأني متى أشرف من الحانب الذي بهأنتومن بين الجوانب ناظر الطويل ‏ فوالرمة 0 وئ 
ما آثروك بها إذقدمسوك لما لکن لانفسهم كانت بهاالإثر البسيط المحطيئة ۱۰ 
قل للذي لصروف الدهر عيّرنا هل عاند الدهر لا من له حطر ابيط أبونواس ۱:۹ 
وإن صخرا مولاناوسسيدنا ٠‏ وإن صخخسراًإذا نشت لتحار السيط الخنساء ۲.۵ 
وقد جعلت أرى الاثنسين أربتعة2 والواحد شین لما هدّني الكيرٌ البسيط 3 ۲۷۳ 
وتسرت قبائل آم كل قبيلة ام اليك بساق مكار الکامل الفرزدق ۷ 


۳۳ 


ولائمة لامتك يافيض من التدى 
مساكين أهل الب حتى قبررهم 
عليسك بأن تسعى لإحراز رتبة 
قضيسا مسن تهامة کل ريب 
ما سرت ميلاً ولا حاوزت مرحلة 
استئر الله بالوفاء وب اعد 
على أنه بعدماقدمضسى 
ألا رحلا ورحلي وناقي 
إني لأمنحصك الص‌نود وانسی 
فيالك من لیل كأن نحومه 
لقد كدب الواشون ما بحت عندهم 
عذافرةتقئت ص بالردافی 
فدعوا نزال فکنت أول نازل 
كانت إذاغضبت علي تّمت 
بالصّهْب ناصبة الأعناق قد شعت 
إن الأقلة واللقام لعشر 
حیت من طلل تقادمعهده 
ماک ل مايتمنى المرءيدركه 
لاه ابن عمك لا أفضلت في حسب 
إذا آردت شريف القوم كلهم 
الرجر 
ويا لطويل العمر عمراً حيذرا 
هل لك ف أحر عظیسم توجسره 
عشسر شياو همه ويصره 
واستمعوا قولاً به يكوى النطلف 
قدأصبحتا) )ليان نفس 
والله اماك امار 
ومافي المنعوت واللعت عقل 
ومن همزنارأسه تهشما 
قلت لزيسر لم تصله مرعسه 
لوقلت مان قرمها م تيشم 


بكيتالمحستزن البكى 


فقلت ها هل يقدح اللوم قي البحر؟ ١‏ 


عليها تراب الذل بين المقسابر 
لأنت بهاللشاتتين مدافع 
وخیسم شم اعسب الكيرنا 
لا وذكرك يشي دالا عنقي 
ل وول ا ملام الرحسلا 
اوو اسم حولاً کا 
يلغ عب الشعر إذ مات قائله 
قسماً إليك مع الصدود لأسيل 
بكل مغار الفقل شدّت یذبل 
بلیلسی ولا أرساتهم برسيل 
لناموا فما إن من حديث ولا صالي 
تحونها نزولي وارتحاللي 
وعسلام أركبه إذا انزل 
واذا طابت کلامهسا لم تقل 
من طول سا شنت نها اكوم 
مولام النهضم الظلسوم 
أقوى وأقفر بعسد أم افيشم 
تجري الرياح عا لاتشتهي السفن 
عي ولا أنست دياني فتخزوني 
فانظر إلى ملك في زي ممسكين 


قد حدث اللفس عصر محضره 
يكاد مسن يتلى عليه يجتسأف 
علي ذبا كله م أصضصع 
فرك الله بهسالإشثاركا 


يجوز حذفه وف لاعت يقل 


ضليل أهواء لصا ينمه 
يفضلها ف حن ويسم 


بك 


۳۹ 


أبن الأعرا ابي 
ذو الرمّة 
التوکل الليثي 
عنرة 
التي 
ذو الأصبع 
أبو العتاهية 


أبو النجم 
أبو حالد القناني 
ابن مالك 


حكيم بن معيّة الربعي 


المحاج 


۹۸ 
۹۳ 
۱:۷ 

11107 
۱۱۷ 


1۹ 


1۲ 
۳334 
۱۹۹ 


الألف 
إبراهيم عليه السلام : ۰۹6 ۰۱۲۰ ۰۱۲۷ 
A ۸‏ 
إبراهيم أنيس «دکتسور/: ۰۲۶ ۰۲۱ ۰۲۷ 
۲۱ ۰۳۹ ۰4 
ابن آبي الأصبع : ۰۲۱۱ ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ 
ابن الأفسير : ۰۱۱۳ ۰۲۲۰۰۱۶۷۰۱۲۳ 
۲٩ ۹‏ ۰۲۵۰ ۰۲۵۱ ۰.۲۸۱ 
ابن اسحاق: ۰۲۹۱ 
ابن الأعرابي : ۲۵6 ۲9۵ ۲۵۷ ۲۶۱ 
۳-۲ 
ابن الأنباري: ۰۷۶ ۱۵۷ ۱5۵ ۱۹۱ 
۵ ۷۰ 
ابن تيمية (شیخ الاسلام»: ؛ ۲۷ 
أبن درستویه : 5. 
ابن رشیق: 0۲۰۵ ۰۲۰5 ۲۰۸ 
ابن زمل : ۲۲۱۱ 
ابن مسعود: ٥٤‏ . 
أبو إسحاق: ۰۱۰۳ ۰۱۱۱ ۰۱۱۳ ۲۹ 
۸۱ 
أبو الاسد: ۳۰۵. 
أبو أيوب الأنصاري: نف 
أحمد بن حنبل: ۰۲۷۸ 
أحمد بن عبيد: ۲۵۵ 
أحمد بن فارس: ۰۱۲ ۱۳ ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۲۳ 
هد بن يحبى: ۰.۱۸۲ 


NY الأحوص:‎ 


آدم علية السلام : ۰۲۷۰ TY‏ ۰۲۷۷ 
۸ ۲۷۹ 
الأزهري: ۰۷۰ 0۷۸ ۰۲۳۹ ۲۸۱ 
الاسکایی: ۲۱۰۰۲۱۰۰۲۱۳ ۰۲۱۷ 
۹ ۵ ۰ ۲۳۷۲۱ ۲۳۲ ۰۲۳۲ 
۳۵ 
الأسود بن عبد يغوث: ۲۲۵. 
الأسود بن المطلب: ۲۲۰. 
ذو الأصبع: ۱۱۷. 
الأصمعي: ۰۷ ۸ ۰٩‏ ۰۱۳ ۰۱۹ ۰۲۰ ۰۱۰۲ 
:1 هاكث هدلت YAT cT!‏ 
الأعشى: لالاءلاق ۱۱۰ ۰۲۸۱ 
الألوسي: 0۲ 1ه ۲ لالت ۱۷۱۰۷۰ 
Ao ۹‏ ۰۱۱۰ ۸۱۱۲ ۰۱۲۵ ۰۱۲۱ ۰۱۲۷ 
Mor Mot ۷۳۰ ۸‏ ۰۱۱۳ ۰۱۱۱ 
لاحك ۲ ۷ AVY‏ ۰۱۷۹ ۰۱۸۰ 
TIA ۰۲۹۵ ۰۲۱۳ ۲ ۰‏ ۰۲۷۳ 
۶ ۰۲۷۰ ۰۲۷۷ ۰۲۷۸ ۰۲۷۹ ۰۲۸۹ 
أم سلمة: ۰۲۱۱ 
الامدي: ۰۲۷۸ 
امرؤ القیس: ۰۲۵ ۰۳۷ ۰۱۳۵ ۰۲۰۱ 
آنس: 5۹ 
أنس بن آبي شيبة: ۲۸۲. 
انيس فريحة «دکتور»: ۰۲۳ ۰۲ 
آیسوع: ۰1٩‏ 

الباء 


ابن الباذش: 1۹ . 


۳۹۵ 


البحاري: ۰۸۱۲ ۰1۷ 359 هلالا 
البراء بن مالك: ۰۳ 


البغدادي: ۰۱۸۷ 
أبو البقاء العکبري: ١۹ ۰۷۰ ۷۵ ۰1٩‏ 
ه15 
أبو بكر الصديق: ۰۲۱ 
ابو بكر «قارئ): ۸۲ ۱54 196. 
البلحي: YAY‏ 
بلعام: ۱۲۸ . 
العاء 
الرمذي: ۰۸۲ لاك ۰۱۹ ۰۲۷۸ 
آبو مام: ۰۱۶۲ 
الثاء 
الشعالي: ۲۳ 
علب : ۰۱۱ ۰۱۰۵ ۰۱۲۲ ۱۵۰ ۱۵۱ 
TYE ۳‏ 
الثعلي: ۲۷۳. 
الجیم 
الجاحظ: ۰۲۳۰ 
اببّائي: ۸۲ 
جبیر بن مطعم: 1۷ . 
الجرجاني «آبو الحسن»: ۰5 ۲۳۹. 
جریر: ۰۱۱۶ 
ابن ابمزري: ۳۵. 


أبو حعفر (قاری»: ۱54. 

أبوجعفر النحاس: ۰۲5۸ ۰۲۹۹ ۰۲۷۲ 
جميل بثینة: ۰٩۳‏ 

ابن جنی: ۰۱7 ۸ رف ۱٩۹‏ 


أبو جهل: حت 


أبو الجوزاء: ۱۷۰ 

الجوهري: ۰1٩‏ ۰۱۸۲ 7351 ۰۲۱۶ ۰۲۸۰ 
الحاء 

احافي: ۰ ۹۶ 

الحاكم «محدّث»: ۰۲۷۸ 

حسان: ۰.1۱۷ 

افستن: ۰۷ ۱۱۸۱۹ ۰۱۷۸۰۱۷۵ ۰۲۱۷ 

YT 

الحسن «قاری۰۸۲:۷ ۰۱۳۷ 21614 ۲۸۹. 

. ٠١١١ ۰۱۸ الحطيئة:‎ 

الحكم بن العاص: ۱۷۵. 

حمير: ۰1۸ 

.٠١١ الحرفي:‎ 

حواء: ۰۲۷۵ ۰۲۷۰ ۰۲۷۷ ۲۷۸ ۲۷۹ 

حية بن بهدلة: .۸٩‏ 

آبو حيوة: ۰۱۹۷ 

ابو حیان: 0۷۳ ۰۱۳۷ ۰۱۵ ۰۱۸۰ 
الخاء 

ابن خالویه: ۰۱۱ ۱۵. 

الخطابي: ۳۹ 

الختساء: ۲۰۵. 

الخنيل: ۰۱۸۲ ۰۱۸۹ ۰۲6 

اخوبي: 4۲ 4۳ 45. 
الدال 

الدارمي: ۷ 


داود بن رزین: ۰۱6۶4 


الراء 


الراعي: ۰۹۷ ۲9۵ ۲۵۶ 


دوهامر: ۰۲۱ 


۳۹۹ 


الراغب الأصفهاني: ١٤ء‏ 4۲ ۰۱۱۰ 
الرشيد: ۵ ۱. 
الرمّاني: 6 ۰.۲۹6 
ذو الرمة: 6۸ ٩‏ ۹۸ ۱۵۵ 
رژبه: ۰۷6 ۷۵ ۰۱۷۸ 
رینال: ۲۱. 
الزاي 
الزجاج: ۰۱۱ ۰۰۷۰ ۰۱۰۱ ۱۵۵ 
AYE ۲ ۸‏ ۱۸۹۰۱۸۳ ۰۲5۹۲ 
۸ ۷ ۲ 
أم زرع: 4 
الز ركشي: ۸ IEF‏ ل AE‏ 
۲ ۶ ۲. 
الزخشري: ۰۸۹ ۰۷۰ ۱٩۳‏ رق ۱۰۲ 
Mo 6‏ ۰۲۷ ۰۲۷۲ 
زهر: ۰۱۰۱ 
آبو زید: ۰۱۷4 ۰۲۸۱ ۰۲۸۹ 
زید بن ثابت: ۲۲۳. 
زید بن حارثة: ۰۱2۸ 
زيد بن عبد الله بن دارم: ۲۲. 
زینب بنت جحش: ۰۱٦۸‏ ۰۱۱۹ 
السین 
سارة: ۰۲۱۸ 
السبكي (تقي الدین): ۰۱۸۷ 
ابن سحنون: ۲۹۹ 
السدي: ۰۲۷۳ ۰۲۷۸ 
سعد بن عبادة: ۰۳۷ 
سعيد بن جبير: ۰۱۳۷ ۰۱۷۰ ۰۲۸۲ 


سعيد بن السیب: ۰۱۷۱ ۰۲۷۸ 
ابن السکیت: ۰۱۰۲ ۱۷۶. 


ابو السمال: ۲۸۹. 
سرة بن جندب: ۱۵۱ ۰۲۷۸ 
السمین الحلي: VY ۷ FY‏ ۰۷۳ ۰۷ 
Vo‏ كلاء AF‏ 6 ۷ لكك 
۵ الال AY‏ ۰۲۷۰ 
۷ 
السهلي: ۸ 
سوار بن عبد | لله: اه 
سیپویه: 5 05896 5 ۰۱۸۲ ۰۱۸۲ 
TT AY A IA MAY AAT‏ 
۰ ۷ ۰۲۶ ۰۲۱۲ ۰۲۹۶ ۰۲۷۱ 
2۸۰ 
ابن سيلة: ۰۷۰ ۰۸۲ 31١‏ لاق ۰۱۳ 
۳ ۰۲۰۲ 
سيف الدولة الحمداني: ۱۵. 
السيوطي: ۰۱٩‏ ۰۲۶ ۰۳۹ 84۱ 11. 
الشین 
الشافعي: ۰۲۵۸ ۲۹۹. 
الشریف الرضي: ۱ ۰4۷ ۵۰. 
شعیب عليه السلام: ۲۸۸ 
شیر 22 
شیذلة: 56. 
الصاد 
صاحب الحوت: ۰.۱۷ 
صبحي الصا د کتور): ۰۲۱ ۰۲۲ ۲. 
أبو الصلت الثقفي: *۱۵. 
ابن صیاد «محدّث»: 5ه. 
الضّاد 


۱۷۰ ۰۱۹ ۱۵۲ ۸٩ الضحاك:‎ 


۳۷ 


الطاء 
الطبري: ۰۲۸۲ ۰۲۸۹ ۰۲۹۰ 
لطرطوشي: ۰۱44 
الطوسي: ۲۹۰. 
العین 
عائشة عبد الرهن «دكتورة): ۵۰ ۰۰ 
۱۰ 
عاصم «قاری»: ۶4 هه ۱ 
العاصي بن وائل: ۲۲۵ 
أبو العالیة: ۰۱۷ ۰۱۷۸ 
ابن عباس: ۳٩‏ لاه الاء 35 ۱۵۲ 
AVE ٩‏ هلاق ۲۰۸۰۱۷۷ ۰۲۰۱ 
TAY CYA TIT ۴‏ 
أبو العباس: ۰۱۳ 0191١‏ 574. 
عبد الحارث: ۲۷۷. 
عبد الدار: ۲۷۷ 
عبد الرحمن بن أخي الأصمعي: ۷ 
عبد الرحمن بن الجوزي: ۲۸۹. 
عبد شس: ۲۷۷ . 
عبد العزی: ۳۷۷ 
عبد القاهر: ۰۱۸4 ۰۱۸۵ ۰۱۸۱ ۰۱۸۷ 
AA ۰ ۲ ۸‏ ۲۲۰۰ 
۰۱ 
عبد الله بن أم مکتوم: ۲۲۳. 
عبد الله بن الزبعرى: ۹۳. 
عبد الله بن عمرو: ۱۲۵۷ ۰۲۵۸ 
عبد | لله بن مسعود: ۱ 
عبد مناف: ۲۷۷. 


ابن أبي عبلة: ۲۷۰. 


أبو عبيد: ۰۷۳ ۲۱۲ . 

بيد بن عمير: ,١55‏ 

أبو العتاهية: 59؟. 

عشمان بن سعيد الصيرقي: 55. 

أبو عثمان: ۹۰ . 

العجاج: ۰۱۱۹ 

عدي بن قيس: ۲۲۵. 

عر الدين بن جماعة: ۱5. 

ابن عصفور: ۰۱۳۷ 

عطاء: ۰۳۲ ۰۱۲۲ ۱۵۲. 

ابن عطیة: ۲۷۳. 

.1٩ العکبري:‎ 

عکرمة: 5۸ 

أبو العلاء العري: ١١‏ . 

علقمة بن عبده: ۷. 

۰۱6۷ ۱۹۱ ۰۱4۵ ۱44 ۰۱4۳ العلوي:‎ 
N CYA MAE AAT AMAT 2۹1 
۰۲۶۷ ۰۲۲ ۰۲۲۲ ۰۲۲۱ ۲۱۷ ۵ 
۰۲۹۶ ۰۲۹۳ ۲۹ 

علي بن أبي طالب کرم الله وجهه: ۱6۵ 
علي بن حمزة الأصفهاني: ۰۲۵۰ 2355 
5۷ 

٩۰ ۹ 4۸ ۱۵ آبو علي الفارسي:‎ 
TAY ۶ AAT ۷ 

ابن عمر: ۰۱۵۲۰۷۲ ۰۲۰۵ ۲۷۵. 

عمر بن الخطاب : ۵۸ ۱9۰ ۱9۱ 
۹ ۲۱ ۲۸۲. 

ابو عمرو: ۰۲۱ ۷۸ ۱۱۰۰۵۹۰ 


عمرو بن معد یکرب: ۰۱۸ 


۳۹۸ 


عديرة: ۰۱۷ 
عيسى عليه السلام: 0۷۰3۹ ۰۷ 0۷ ۲۵۰ 
عیسی «قارئ»): ۰1٩‏ ۰۱۳۷ 
الغین 
الغزالي: ۰۷۲ ۰۱۳۲ ۰۱۳۳ ۰۲۹۱ 
الفاء 
الفاضل الیمی: ۱۸۷ 
فحر الدين الرازي «الامام»: ۰٩‏ ۰۱۰ ۰۱۱ 
ادل 6 AVE Moo‏ ۰۱۷۰ كلاق 
.TAo ۰۲۸ ۰۲۸۲ ۲۸۲ ۲ ۷‏ 
الفراء: الى هق 4٩‏ ۱۰۱ 0 ۰۱۵۷ 
۸ ۲ ۱۲۹ . 
الفیروز أباري: ۰۱۱ ۰۱۲ ۰۲ 
الفيومي: 9۷. 
القاف 
ابن القاسم: ۲۵ 
قنقنادة: ۰۷ ۰۱۸۹ ۰۲۱۳ ۰۲۷۳ ۰۲۸۲ 
۷ ۰۲۸۹ 
ابن قتیبة: ۰۲۰ ۰۲۳ ۰۲۲۳ ۰۲۲ 
قدامة: ۰۵ ۰۲۹۶ 
القرطي: ۰۱۵۰ ۲6۷ ۰۲۵۸ ۰۲۵۹ ۰۲۰۳ 
YY‏ ۰۲۷۳ ۰۲۸۹ 
قس بن ساعدة: ۲۵. 
القسطلاني: رف ۶ 
القطب: ۰۲۷ 
القفال: ۰۲۷۹ 
ابن القیم: ۰۲۲۲ ۲۲۳. 
الکاف 
ابن کثیر: ۱۵۵ 


کثیر: ۰۲۰۱ 
الكسائي: ۰۷۰ ۰۱۷ 
كعب بن مالك: 5514. 
بي بن کعب: ۰۱۱۸ 
«أبو البفاء» الکفوي: ۰46 40 ۰۱۰۹ 
۶۵ 2 
الكلبي: ۲ 
الكيا: 15. 
اللام 
لبید: 0. 
اللحياني: ۲۳ ۲۸۷. 
لوط عليه السلام: ۲۱۸. 
الليث: ۰۸۵ ۰۱۷۹ ۱۵ ۰۲ ۰۲۱۸ 
الميم 
مالك «الفقيه»: ۰1۷ ۲۵۸ 555,. 
ابن مالك: 235 ۰۲6 
الماوردي: ۰.۲۰۳ 
المبرّد: مل 49 ۰۵۱ ۰۵۲ ۰۱۸۳ ۰۱۸۸ 
۱۸۹ 
التبي «أبو الطیب»: ۰۱۹۲ 
المت و کل الليثي: ۳-۳ 
بحاهد: ۰۸۱۱۳ ۰۱۷۰ ۰۲۵۸ ۰۲۱۳ ۰۲۷۸ 
محمد رشيد رضا: ۰۲۹۲ ۰۲۹۳ 
محمد عبده: ۲۹۲ . 
محمد البارك «دكتور»: ۲۳ 
أبن حیصن: ٠١٤‏ . 
الرتضی: ۰۲۲ 
ابن مریم: ۰1٩‏ ۷6 ۰۷۲ 


.۲۵۱ (Yon (Vo ۶6 مریم:‎ 


۳۹۹ 


مسلم: ۲ ۰۷ ۰۷۲ ۰۲۱۳ ۰۲۷۵ TV‏ 
ابو مسلم: ۰۱۳۷ ۲۱۳ ۰۲۷۲ 
السیح الدجال: ۸۷۱ ۰۷۲ ۷۳. 
مصطفی صادق الرافعي: ۰۲۳۰ ۲۹۲. 
مصعب بن عمير: .٩۷‏ 
مقاتل: ۰۱۵۲ ۲۲۰ 
المقنع الکندي: 4۵ ۰۱ ۱۹۱ 
مكي بن أبي طالب: 8 
المنذري: ۰۰۷ ۰۷۱ ۲۱۱ 
آبو منصور: ۰۵۷ ۱۷ 
أبن منظور: ۰۱۱۷ ۱۸۳ ۲۵۶ ۲۵۱ 
۸۱ 
موسی عليه السلام: ۰۵۳ ۰۱۰۹ 
النون 
النابغة الذبياني: ۷. 
نافع: ۶ „loo‏ 
آبو النجم: ۰۱۸۶ ۰۱۸ ۱۹6 
النسائي: 1۷. 
نوح عليه السسلام: ۰۱۲۷ ۲ لك اث 


۷۲۰ ۰۲۳۲ ۲۳۳. 
أبو نواس: ۰۱67 
النيسابوري: ۰۲۲۱۲ 
الهاء 
افروي: ۰۱۱۰ 
أبو هريرة: ۰۱۳ ۰۱٩‏ ۱ 1۸. 
آبو هلال العسكري: ۰۱۷ ۰۱٩‏ 0۲۰ ۲۳. 
هود عليه السلام: ۳ ۳ 
أبو افیثم: ۱۵۰ ۰۲۱۱ 
ابن افیثم: لاد ۰۷۱ 
الواو 
أبو وائل: ۸۸ 
الراحدي: ۰۳٩‏ ۰۱۵1 ۱۷۰ 
الرلید بن المغيرة: ۰۱۷۰ ۲۲۵. 
الياء 
ذو اليدين: ۰۱٩۳‏ ۰۱۹4 


أبن یعیش: عله 
يونس عليه السلام: /51. 


يونس بن حبيب: ۰۲۵۵ ۲۵۲ ,۲٣۷‏ 


*% ا اي 


۳۳۰ 


القبائل والطوائف 


بنو إسرائيل: ۰۱۲۵ ۰۱۲ ۲۳۰. 
بنو بکر: ۱۵5 

میم ۰۲۱6 

۰۲۱۸ ۰٩۷ مود:‎ 

حمير: ۲۲ 1۸. 

خزاعة: ۲۷۷ 

عاد: ۰۲۱۵ ۰۲۱۱ ۲۱۸. 

بنو عامر: ۲۲. 

قریش: ۰۲۲ ۱۳۵ ۰۳۰ ۰۲۱۶ ۲۷۷. 
قصي: ۲۷۷ . 

بنو کلاب: ۲۲. 

کنانة: ۲ ۱۵. 

نزار: ۲۲. 


الیهود: ۳۲. 


البصریون: لاه ۰۱۳۷ ۱۶۷ ۰۱۸۹ ۰۲۶۱ ۰۲۸۷ 
التمیمیون: ۰۱ 

الحجازيون: ۰۱7 

.١55 القدریة:‎ 

الکوفیون: لاه ۰۲4۱ ۰۲4 ۰۲۹۰ 


۳۳۱ 


الأماكن والبلاد 


البصرة: ۰۲۷۱ 589. 

بغداد: ۰۱۶ ١ل/ا؟.‏ 

الحجاز: ۰۲۸۹ ۰۲۹۰ 

حلب: ۱5. 

عرفة: ۲۸۲ 

ضمید: ۰۷۰ 

الکعبة: ۷۲. 

المدينة: ۰۷۷ ۷۸ ۸۷۹ ۰۱۷۵ 
مكة: ۰۷۷ ۰۱۳۱ ۰۱۵۰ ۰۲۷۷ ۲۸ 
مصر: 0۷۷ 0۷۸ ۷۹ 

اليمن: ۰۲۲ 


یثر ب: ۰۷٩‏ 
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المصادر والمراجم 


إتحاف فضلاء البشی الدمياطي : أحمد بن محمد البناء مخطوط رقم ۷۳ قراعات » 
تفسیر دار الکتب . 

الاتقان في علوم القرآن » جلال الدين السيوطي القاهرةب الحلبي ؛ ط۳ . 

أثر القراءات القرآنية في الدراسات النحويّة » د. عبد العال سالم مکرم . 

القاهرة» انجلس الاعلی للشؤون الاسلامية ط ۱. 

الکویت. مؤسسة الصباح لللشر ‏ ط۲. موسسة الرسالة » یروت . 

أساس البلاغت جار ار عفر یروت مار ای 

أسباب نزول القرآن» الواحديء أبو الحسن علي بن الواحدي » تحقيق السید هد 
صقر دار الثقافة الإسلامية , طلا . 

إعجاز القرآن » مصطفى صادق الرافعي» بيروت » مطبعة الاستقامة » طبع دار 
الكتاب » طق ۱۹۷۳ . 

إعراب القرآن » أبو حعفر النحاس » تحقيق الدكتور زهير غازي › مطبعة العاني . 
أمالي ابن الشجري » طبع افند سنة ۱۳4۹ ه . 

أمالي المرتضى » تحقيق: محمد أبي الفضل إبراهيم» القاهرة » طبع عيسى البابي الحلبي. 
الأمثال» أبو عبيد القاسم بن سلام » تحقیق: د. عبد المجيد قطامش » م ركز البحث 
العلمي» كلية الشريعة والدراسات الإسلامية» مكة المكرمة. 

الإمعان في أقسام القرآن » الشيخ عبد الحميد الفرامي ‏ نشر دار القرآن الكريم ‏ 
الكويت . 

إملاء ما من به الرحمن ۰ العكبري » أبو البقاء عبد الله بن الحسين » تحقيق الأستاذ 
إبراهيم عطوة ۰ اي » ط١.‏ 

الإنصاف في مسائل الخلاف » ابن الأنباري . تحقيق الأستاذ محمد حي الدين عبد 
الحميد مطيعة السعادة . 

أنوار الريبع في أنواع البديع » السيد علي صدر الدين بن معصوم المدني » تحقيق: 


شاكر هادي سكر . 
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۱۷ 
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أوضح السالك ‏ ابن هشام الانصاري تحقيق الأستاذ محمد محيي الدین؛ دار إحياء 

التراث لعربي. 

البحر احیط » أبو حيان الأندلسي » مطبعة السعادة . 

بديع القرآن » ابن أبي الأصبع المصري» تحقيق الدكتور حفن محمد شرف » دار نهضة 

مصر» ط۲. 

ابرهان في علوم القرآن » الزركشي » محمد بن عبد الله الزركشي » طبع عيسى البابي 

الحلبي . 

البرهان الكاشف عن إعجاز القرآن الزملكاني : كمال الدين عبد الواحد بن عبد 

الکریم » تحقیق: د. حديجة الحديثي» د. جرد مطلوب ‏ بغداد» مطبعة العاني. 

البيان في غريب إعراب القرآن» أبو لب رکات ابن الأنباري تحقيق: د. طه عبد الحميد 

طه اهيئة المصرية العامة للکتاب. 

البيان والتبيين للجاحظ » دار الفكر طبع ١1954‏ » 

وطبعة أخرى بتحقيق: المرحوم الأستاذ عبد السلام هارون » طبع الخانجي . 

تأويل شكل القرآن ‏ ابن قتيبة » تحقيق السيد أحمد صقر » دار إحياء الكتب. 

تفسير الألوسي » بيروت » دار إحياء التزاث العربي . 

تفسير أسماء الله الحسنى » الزحاج أبو إسحاق » تحقيق: أحمد يوسف الدقاق» طبع 
مد هاشم الكتي بدمشق . 

تفسیر التبيان » الطوسي » تحقيق: مد حبیب العاملي: النجحف الأشرف ؛ نشر مكتبة 

الأمين: 

تفسير الفخر الرازي » مصر » المطبعة البهية » ط ۱. 

تفسیر القرطي » نشر وطبع دار الكتب المصرية . 

تفسیر الکشاف. الزخشري» مطبعة الاستقامة» طبعة دار الطباعة الصرية ۱۲۸۱ 

تنوير المقباس من تفسیر ابن عباس » نشر دار الکتب العلمية. 

التيسير في القراعات السبع » أبو عمرو عثمان بن سعيد الداني » تصحیح أوتو برتزل . 

ثلاث رسائل في إعجاز القرآن الكريم : الرماني » والخطايي » وعبد القاهر ابحرجاني» 

تحقيق: الأستاذ محمد خلف الله » وحمد زغلول سلام - مصر ء دار المعارف . 
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الجامع الفهرس لألفاظ صحیح مسلم إعداد الدکتور سعد المرة » نشر حامعة 
الكويت ۰۱۹۸۸ 

جواهر القرآن » الامام الغزالي » بيروت » دار الآفاق الجديدة . 

الحجة » ابن خخالويه » تحقيق: د. عبد العال سالم مكرم» بيروت » دار الشروق طبع 
أربع مرات . وطبعة حامسة في مؤسسة الرسالة - بیروت. 

الحجة : ابن أبى زرعة » عبد الرحمن بن محمد زبحلة » تحقیق: الأستاذ سعيد الأفغاني » 
منشورات جامعة بنغازي . 

حقائق التأويل في متشابه التنزيل» السيد الشريف الرضي » بیروت » نشر دار المهاجر. 
حزانة الأدب : البغدادي عبد القادر بن عمر » تحقيق: المرحوم الأستاذ عبد السلام 
هارون » القاهرة » دار الكاتب العربي . 

الخصائص : ابن حن » طبع دار الکتب المصرية . 

دراسات من فقه اللغة » د. صبحي الصالح » دار العلم للملاین ط5". 

اندرر اللوامع على همع اموامع للشنقيطي › تحقيق: د. عبد العال سالم مکرم؛ 
الكويت» نشر دار البحوث العلمية» بیروت » مؤسسة الرسالة . 

الدر الصون في علوم الکتاب الکنون ؛ السمین الحلبي أحمد بن یوسف » تحقیق: 
أحمد محمد الخراط » دمشق ‏ طبع دار القلم . 

درَة التنزيل » وغرة الأويل » الخطيب الإسكاتي » بيروت » منشورات دار الآفاق 
الجديدة . 

دلائل الاعجاز » عبد القاهر الجرجاني » تحقيق: د. محمد رضوان الداية » و د. فايز 
الداية » طبعة أولى ۱۹۸۳ . 

دیوان الأعشى » دار الکاتب العربي ؛ بروت . 

دیوان امرئ القیس ‏ بیروت › دارصادر . 

دیوان جریر » بیروت » دار صادر . 

ديوان جميل » تحقیق: الدكتور حسین نصار » مکتبة مصر . 

دیوان حسان » بيروت » دار صادر . 


دیوان الخطيئة » بیروت » دار صادر . 
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ديوان ذي الرّمة » بيروت » نشر المكتب الإسلامي » ط٣‏ . 

ديوان الراعي النميري » تحقیق: راينهوت فایبرت » طبع بيروت » نشر فرانس شيانيز 
بفيلسبادن . 

ديوان رؤبة من بحموع أشعار العرب » بتصحيح وليم بن الورد البروسي » بيروت ؛ 
دار الآفاق الجديدة . 

ديوان زهير بن أبي سلمى » بیروت » دار الصياد . 

ديوان العجاج » تحقيق: الدكتور عزة حسن . دار الشروق . 

ديوان عدي بن زيد » تحقيق محمد جبار المعيبد » بغداد سنة ١۱۹1م‏ . 

ديوان عمرو بن معد يكرب الزبيدي » تحقيق: مطاع الطراييشي » طبع مجمع اللغة 
العريية بدمشق . 

دیوان الفرزدق » بیروت ‏ دار صادر . 

ديوان لبيد ؛ تحقیق: الدكتور إحسان عباس» الکویت ۰ نشر التراث العربي بوزارة 
الارشاد . 

دیوان المت و کل الليئي » تحقیق: د. يحبى الجبوري» نشر مكتبة الأندلس . 

ديوان التبي؛ وضعه عبد الرحمن البرقوقي» بيروت » نشر دار الکتاب العربي. 

دیوان النابغة » تحقيق: الشیخ محمد الطاهر بن عاشور نشر الشركة الوطنية للتوزیع 
بالجزائر . 

الزينة قي الكلمات الإسلامية العربية ؛ للرازي الشيخ أبي حاتم أحمد بن حمدان الرازي؛ 
تحقيق: حسين بن فيض الله الهمذاني » القاهرة . 

شرح الأموني على ألفية ابن مالك » طبع عيسى البابي الحلبي . 

شرح التصريح على اتوضیح » الشيخ خحالد الأزهري» طبع البابي اي کصر. 

شرح شواهد المغنٍ للسيوطي» تحقيق ابن التلاميذ الشنقيطي؛ جنة إحياء التراث العربي. 
شرح فتح الباري على البخاري » ابن حجر العسقلاني » الطبعة الخيرية. 

شرح الفصل ‏ ابن يعيش » دار الطباعة المنيرية . 

شواهد العينٍ » هامش الخزانة » بيروت » دار صادر . 

الصاحي ؛ ابن فارس » تحقيق: السيد أحمد صقر » طبع عيسى الحلبي . 
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صحيح مسلم » طبع الأميرية بالقاهرة . 

الطراز التضمن لأسرار البلاغةء وعلوم حقائق الإعجاز» يحيى بن حمزة » مصرء مطبعة 

المقتطف » سنة 4 ۱۹۱ م . 

علم الدلالة » الدكتور أحمد مختار عمر ؛ الكويت » مكتبة دار العروبة . 

غرائب القرآن ورغائب الفرقان » النيسابوري ‏ تحقيق: إبراهيم عطوة » نشر مصطفى 

الحلبي . 

الفروق في اللغة » أبو هلال العسكري » بيروت » نشر دار الآفاق الجديدة . 

فصل المقال في شرح كتاب الأمثال » أبو عبيد البكري » تحقيق: الدكتور إحسان 

عباس » والدكتور عبد المحيد عابدين » بيروت » نشر دار الأمانة ومؤسسة الرسالة . 

فقه اللغة » الثعالبي أبو منصور » بيروت » نشر دار مكتية الحياة. 

الفوائد المشوق إلى علوم القرآن » ابن القيم الجوزية » مكة المكرمة » توزيع دار الباز . 
ظلال القرآن من تفسير جزء عم للشهيد الأستاذ سيد قطب » نشر دار الفتح . 

القاموس احیط » عدّة طبعات . 

الكامل » ليرد أبو العباس محمد بن يزيد .تحقيق: محمد مد الدالي » موسسة الرسالة. 

كتاب سيبويه » بولاق »ء المطبعة الأميرية . 

ونسخة آحری تحقيق المرحوم الأستاذ عبد السلام هارون؛ دار الكاتب العربي للطباعة 

والنشر . 

الکشف عن وجوه القراءات » مكي بن أبي طالب » تحقیق الدکتور محيي الدين 

رمضان » من مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق . 

الكليات» أبو البقاء اللغوي » تحقیق: الدكتور عدنان درويش ومحمد الصري» دمشق» 

وزارة الثقافة . 

لسان العرب » عدّة طبعات . 

لطائف الإشارات لفنون القراءات للإمام شهاب الدين القسطلاني تحقيق: الشيخ عامر 

السيد عثمان» ود. عبد الصبور شاهين» القاهرة» نشر ابحلس الأعلى للشؤون الإسلامية. 

ما احتلفت ألفاظه » واتفقت معانيه من القرآن المحيد : الأصمعي تحقیق: ماجد حسن 


الذمی, دمشق » دار الفكر . 
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المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر » ضياء الدين بن الأثير تحقيق الدكتور مد 
الحوقٍ ؛ و د. بدوي طبانة » مصر » مكتبة نهضة مصر. 

مشکل إعراب القرآن : مكي بن أبي طالب » تحقيق: ياسين محمد السواس» دمشق » 
مطبوعات مجمع اللغة العربية. 

مجمع الييان في تفسيرالقرآن : الطبرسي الشيخ أبو علي الفضل بن الحسن » دار 
إحياء التراث العربي . 

امحتسب لي القراءات الشاذة : ابن جنى » تحقيق : الأستاذ علي التجدي » د. التجار » 
د. عبد الفتاح شلبي » القاهرة » طبع ابجلس الأعلى للشؤون الإسلامية . 

الزهر - حلال الدين الستيوطي » طبعة ثانية » الحلبي . 

المصباح المنير : الفيومي » مد بن محمد بن علي القري . 

معاني القرآن » الأحفش أبو الحسن سعید بن مسعدة ابحاشعي » تحقيق: الد کتور فايز 
فارس » بيروت » نشر دار الکتب الثقافية. 

معاني القرآن : الفراء » تحقيق الشيخ محمد علي النجار» وأحمد يوسف نجاتي» نشر 
اهيئة المصرية العامة للكتاب . 

معترك الأقران في إعجاز القرآن : حلال الدين السيوطي » تحقيق: الأستاذ محمد علي 
البجاوي » مصر » دار الفکر العربي. 

معجم القراعات القرآنية : إعداد الدکتور أحمد مختار عمر » والدکتور عبد العال سالم 
مکرم » نشر جامعة الکویت في طبعتین . 

العجم الفهرس لألفاظ القرآن الکریم : تحقیق الرحوم الأستاذ محمد فواد عبد الباقي ؛ 
مطابع الشعب . 

المغي » ابن هشام » تحقيق د. مازن البارك » بيروت » دار الفکر . 

المقتضب » المبرد » تحقيق: الأستاذ محمد عبد اخالق عضيمة » القاهرة » نشر بلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية . 

المقرّب » ابن عصفور » تحقيق الأستاذ أحمد عبد الستار الحواري » وعبد الله الجبوري؛ 
بغداد » مطبعة العاني. 

مقدمة في أصول التفسیر » ابن تيمية » تحقيق: د. عدنان زرزور » الكويت » نشر دار 
القرآن الكريم . 
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۲ المتع » ابن عصفور » تحقيق: د. فخر الدين قباوة» حلب » نشر المكتبة العربية . 
۳ نزهة الأعين النواظر في علم الوجوه والنظائر : ابن ابهوزي جمال الدين أبو الفرج عبد 
الرحمن » تحقيق محمد عبد الكريم کاظم بيروت» نشر موسسة الرسالة. 

. نظريات في اللغة : الدكتور أنيس فريحة‎ ٠ 

۰ النقد واللغة في رسالة الغفران : د. أجحد الطرابلسي » مطبعة الحامعة السورية . 

۰ همع افوامع » جلال الدين السيوطي » الجزء الأول بتحقيق المرحوم الأستاذ عبد 
السلام هارون » و د. عبد العال سام مكرم » الكويت » والأجزاء الستة الأحرى 
بتحقيق: د. عبد العال سالم مكرم » الكويت » نشر دار البحوث العلمية » وبيروت» 
مؤسسة الرسالة . 

۷ الوجوه والنظائر » الدامغاني » الحسين بن محمد الدامغاني » تحقيق: عبد العزیز سيد 
الأهل » بيروت » دار العلم للملايين . 


انتهی الکتاب بحمد الله وأسأل الله تعالى أن يجعله في ميزاني يوم لاینفع مال ولا ينون 
زهراء حلوان_القاهرة . 
الثلاثاء ۱۳ من جمادى الأولى ١47١ه. ١4‏ من أغسطس ۱۹۹۹ م. 
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